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LIMINAIRE 


Certaines images de l'Afrique, propagées par les médias, 
obsèdent aujourd'hui nos regards et nos consciences. Le phé:- 
nomène, dans l'histoire millénaire des relations de nos conti- 
nents, n'est pas nouveau, car l'Afrique a toujours alimenté 
certains mythes de l'imaginaire européen. Mais il devient par- 
ticulièrement grave quand il s'exerce après la colonisation et 
la décolonisation, alors qu'il existe en Afrique des Églises 
sœurs des nôtres, et dans le contexte de crise dans lequel nos 
pays sont respectivement plongés. C’est pourquoi Foi et Vie 
a réuni avec les articles de ce numéro des éléments de 
connaissance et de réflexion permettant de prendre un certain 
recul, et a placé en tête de ce recueil un article de P. Merlin, 
spécialiste de coopération et de développement, auteur d’un 
ouvrage récent significativement intitulé Espoir pour l’Afri- 
que noire (Présence africaine, Paris, 1992), qui fait ici le 
point, de façon claire et sobre, sur les perspectives actuelles 
du développement socio-économique, sans négliger les autres 
aspects. L'œuvre de Kä Mana, important théologien africain 
francophone, est présentée par la Préface que G. Vahanian 
vient de donner à son livre L’Afrique va-t-elle mourir ? 
(Karthala, Paris, 1992) * et le lecteur pourra découvrir dans 
un article de Kä Mana les exigences proprement théologiques 
d’une réflexion qui articule problèmes d'éthique et question 
du développement. Une étude historique, de J.-F. Zorn qui 
vient de publier son ouvrage tant attendu sur la Mission de 
Paris (voir la rubrique « Parmi les livres »), et une étude lit- 
téraire, sous la plume de Ch. Petr, éclairent rétrospectivement 
notre passé commun et ses traces. Quant à certaines chances 
de cet héritage, D. Fougeirol et G.-P. Effa les évoquent l’un 
du point de vue d’un « simple paroissien » parisien et l’autre 
én philosophe et romancier d’origine africaine. 


* Kä Mana publie ce mois-ci, chez le même éditeur, Théologies et reconstruction de 


| l'Afrique, 208 p., 130 FF. 
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Avant de penser à l’avenir, il est bon tout de même de 
noter que les critiques faites à la Coopération Française sont 
manifestement excessives. Sans doute des crédits ont-ils été 
distribués, malheureusement, à des dirigeants qui les ont mal 
ou très mal employés. Sans doute aussi bon nombre d’opéra- 
tions ont-elles été conçues en fonction du prestige du dona- 
teur, et du bénéficiaire, mais pas en fonction de l'intérêt réel 
des masses populaires. Mais, globalement, il est certain que 

l'Afrique serait beaucoup plus « malade » si les coopérations 
extérieures, et notamment la française, n’avaient pas construit 
les grandes infrastructures dont dispose maintenant l’Afrique 
Noire, ports, routes, aéroports ; si n’avait pas été fait, grâce à 
l’aide publique extérieure, un très gros effort pour la santé (re- 
cherche, hôpitaux, dispensaires, formation de médecins et 
d’infirmiers) ; si cette aide n’avait pas contribué au développe- 
ment ultra-rapide de l’enseignement primaire, secondaire, et 
supérieur depuis trente ans ; si des efforts de vulgarisation, 
des barrages, de petits aménagements, une multitude de peti- 
tes opérations agricoles, des avancées de la recherche 
n'avaient pas, grâce à notre aide, contribué à certains progrès 
de l’agriculture. 


Le présent article ne touchera que très peu les problèmes 
politiques, mais il est tout de même important de constater un 
certain nombre de faits : 


— certains chefs d'Etat considérés par l'Occident comme 
les tyrans insupportables ont malheureusement l’adhésion 
totale ou quasi totale de leur armée, et de leur ethnie, et on 
voit mal comment les Etats européens pourraient leur faire la 
guerre pour les détrôner. 


— malgré les bavures et les péripéties, la marche vers la 
démocratie est évidente et rapide. La France a mis plus d’un 
siècle et demi depuis la naissance des idées du siècle des 
Lumières jusqu’en 1970 pour parvenir à l'instauration d’une 
véritable démocratie. En quatre ans, sans parler du Sénégal 
depuis longtemps démocratique, ont accédé à une démocratie 
« convenable » (car la démocratie parfaite est bien rare) le 
Cap Vert, la Zambie, le Bénin, le Congo, le Mali, le Niger, le 
Kenya, le Cameroun, Madagascar, le Burundi, alors que dans 
de nombreux autres Etats le progrès vers la démocratie 
semble être en marche. 
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YŸ A-T-IL VRAIMENT DES RAISONS D'AIDER L'’AFRIQUE NOIRE ? 
Y A-T-IL VRAIMENT ESPOIR DE RÉUSSITE ? 


Aux lecteurs d’une revue chrétienne, il ne paraît pas 
nécessaire d’insister longuement sur l'impératif moral d’une 
aide à l’Afrique Noire. Il y a là une région très importante du 
monde où la faim sévit encore bien souvent. et la pauvreté 
presque partout. D'autre part, la longue histoire commune de 
l'Europe Occidentale et de l'Afrique Noire plaide pour une 
coopération active. Après la sombre époque de l'esclavage, 
tache sur notre histoire, au cours de laquelle les responsabili- 
tés furent bien tristement partagées entre les Africains, les 
Arabes et les Européens, il y a eu la colonisation, avec ses 
ombres et ses lumières, puis la coopération. Et, depuis 
maintenant bien plus d’un siècle des liens affectifs innombra- 
bles et très forts se sont tissés entre Africains et Européens. 


Et puis, on le verra ci-dessous, l'Afrique Noire, avec ses 
cinq cent millions d’hommes, peut apporter à la civilisation 
universelle quelque chose d’original et de fort précieux, ce 
qu'une trop grande pauvreté risquerait d'empêcher ou de 
diminuer. 


Mais c’est surtout aux personnes qui disent qu’une entre- 
prise de développement de l’Afrique n’a aucune chance de 
succès qu’il me faut ici répondre. 


Il est vrai, argument négatif, que depuis trente ans l’Afri- 
que Noire intertropicale a été puissamment aidée. Par an et 
par habitant, elle a reçu vingt-cinq dollars pendant que le 
reste du monde sous-développé ne recevait que dix dollars ; 
et, incontestablement, le développement n’est pas au rendez- 
vous. Mais je voudrais que les pessimistes se rendent compte 
que depuis 1960 les conditions ont totalement changé. Pour 
des raisons historiques, liées au calendrier d'installation en 
Afrique des enseignements primaire, secondaire et supérieur, 
les cadres supérieurs issus de l’enseignement supérieur, gran- 
des écoles ou universités, étaient rares en Afrique en 1960. 
Nombreux sont maintenant les cadres de très grande valeur, 
aussi compétents qu'’intelligents, dévoués à leur pays, qui sont 
tout prêts à prendre la relève. Les dirigeants ont compris les 
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erreurs du passé, et ont maintenant une vue lucide et réaliste 
des exigences du moment. De plus, quand on examine point 
par point les principaux problèmes de l'Afrique Noire d’au- 
jourd’hui, on constate qu’ils peuvent tous trouver des solu- 
tions des Africains et de ceux qui souhaitent les aider. 


TRADITIONS, RELIGIONS ET COMPORTEMENTS, 
HIER ET AUJOURD'HUI 


Pour des chrétiens, plus que pour d’autres, il est évident 
qu'aucun plan de développement économique d’un pays ou 
d’un groupe de pays ne peut être valablement bâti si l’on ne 
commence pas par s'interroger sur ce que sont les hommes, 
leurs traditions lointaines, leurs aspirations du jour. Pour 
l'Afrique cet impératif est encore plus important, en raison de 
la force et de l’originalité des traditions africaines. 


Alors que l’Afrique Noire est si vaste, et apparemment si 
diverse, il est surprenant de constater qu’une analyse attentive 
des religions anciennes conduit à noter, à côté de la diversité 
des détails, une profonde unité générale. Du Sahara au désert 
de Kalahari, sur cinq mille kilomètres du nord au sud et sept 
mille kilomètres de l’est à l’ouest, toutes les religions africai- 
nes ou anciennes comportaient l’existence d’un Dieu unique, 
suprême, créateur, maître de toutes choses ; partout existait la 
conviction d’un lien étroit et constant entre tous les êtres pen- 
sants, les « muntun » par opposition aux éléments non pen- 
sants les « kintu », végétaux, animaux et minéraux !. Tous 
étaient convaincus de la présence des ancêtres parmi les 
vivants selon la belle formule du poète sénégalais Birago 
DIOP. « Ceux qui sont morts ne sont jamais partis... ils sont 
dans l’enfant qui vagit … ils sont dans le feu qui s’éteint … les 
morts ne sont pas morts ». 


Contrairement aux opinions superficielles des premiers 
explorateurs, trompés par les apparences extérieures du culte, 
les religions africaines n’étaient nullement fétichistes, mais 
profondément spiritualistes. Du reste le retard dans le déve- 
loppement de l’Afrique est probablement dû en partie au fait 
que, de tout temps, les Africains se sont beaucoup plus inté- 


1. Voir Muntu de Janheinz JAHN, Éditions du Seuil, Paris, 1958. 
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ressés aux personnes, aux sentiments et à l'esprit de chacun 
qu'à la nécessité de transformer l’univers matériel. 


Cet ensemble de croyances donnait aux sociétés africaines 
anciennes des caractères très marqués, une profonde solidarité 
entre les personnes dans une famille et dans un village et dans 
une tribu, le respect de tout homme vivant, etc. sans exclure 
bien entendu les conflits, agressions et meurtres inhérents à 
toute société humaine. 


À l’époque moderne, l’Afrique a été complètement trans- 
formée par un certain nombre de bouleversements sociologi- 
ques. 


La colonisation, l’urbanisation, la monnaie, le salariat, ont 
profondément changé la structure des sociétés et les rapports 
sociaux dans la famille, le village, le quartier, la tribu, la 
nation. Simultanément, les deux grandes religions universel- 
les, le christianisme et l’Islam, ont conquis, au moins nomina- 
lement, la grande majorité des Africains. Une estimation 
récente ? note que sur 460 millions d’habitants entre les deux 
tropiques, environ 85 millions adhéraient encore aux religions 
coutumières ; 155 millions étaient musulmans, et 220 millions 
chrétiens. Parmi ces derniers, on comptait à peu près 100 mil- 
lions de catholiques, et 120 millions de protestants (œcuméni- 
ques ou évangéliques ou anglicans ou indépendants). 


Tous ces bouleversements ont naturellement eu des consé- 
quences profondes sur les sociétés nouvelles. Mais les tendan- 
ces profondes liées aux racines des civilisations africaines ont 
subsisté, avec un très fort sens de la solidarité au sein de la 
famille, du village, du quartier, ou de l’ethnie, un grand sens 
de la nature, une assez faible inclination au progrès technique. 


Malheureusement, des déviations se sont produites qui ont 
entraîné de très graves obstacles au progrès. : 


Le plus grave est une forme de népotisme élargi. Lors- 
qu’un Africain accède à un poste de direction, dans une admi- 
nistration d’État ou de ville, ou dans une entreprise, il est qua- 
siment obligé d’embaucher les personnes qui lui sont recom- 
mandées par ses parents et ses amis, et de les garder en place 

même si elles n’ont ni la compétence, ni le zèle, ni même 


2. Afrique contemporaine — numéro de juillet 1991 (pages 24 à 26) — 
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l'honnêteté qui serait nécessaire. Il y a là, malheureusement, 
un obstacle radical au progrès. 


Les Africains s’en rendent compte de mieux en mieux, et 
plusieurs d’entre eux ont exprimé dans leurs écrits la nécessité 
absolue pour l'Afrique, si elle veut se développer, de changer 
son système culturel. Sous des formes différentes Axelle 
Cabou, Daniel Etounga-Manguellé, et le pasteur protestant 
Kä Mana, ont dit avec véhémence à quel point une transfor- 
mation culturelle de la société était indispensable et urgente à. 


LES ACTIVITÉS ÉCONOMIQUES 


Bien entendu, quelles que soient les transformations cultu- 
relles, le développement suppose une augmentation de la pro- 
duction dans les grands domaines de l’économie, l’agriculture, 
l’industrie, et le tertiaire. 


Toutes les analyses comme toutes les expériences montrent 
bien que l’agriculture africaine est actuellement dans une 
impasse, qui est vraiment catastrophique pour l’avenir de ce 
continent. Les rendements sont extrêmement faibles, par 
exemple de l’ordre de 5 à 7 quintaux par hectare pour le mil, 
de 10 à 12 quintaux par hectare pour le maïs ! Les sols se 
dégradent, le couvert végétal diminue d’année en année, et 
dans le même temps l’Afrique intertropicale est obligée d’im- 
porter des quantités de céréales de plus en plus grandes. La 
raison principale en est simple : sur les 9/10° des surfaces culti- 
vées, l’Afrique continue à pratiquer un système d’agriculture 
qui était viable et souhaitable lorsque le continent était très 
peu peuplé, et qui est désastreux maintenant que la population 
a été multipliée par trois depuis un demi-siècle. La description 
globale des remèdes est aussi simple que le diagnostic ; il est 
extrêmement urgent que l’Afrique passe maintenant à un sys- 
tème de culture stabilisée sur le même champ d’année en 
année, avec labours, engrais chimiques ou organiques, si pos- 
sible fumure animale, protection contre les érosions, en bref 
tout ce que l’Europe et l’Asie ont appris au cours des siècles. 


3. Axelle CBOU, Et si l'Afrique refusait le développement, L'Harmattan, Paris 1991. 
Daniel ÉTOUNGA-MANGUELLÉ, L'Afrique a-t-elle besoin d’un programme d’ajustement 
structurel ?, Éditions Nouvelles du Sud, Ivry-sur-Seine, 1991. Kä MANA, L'Afrique 
“va-t-elle mourir ?, Cerf, Paris, 1991. 
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Pourquoi l’Afrique ne l’a-t-elle pas encore fait et pourquoi 
l'Asie et l’Europe l’ont-elles fait ? Tout simplement parce que 
la densité de population en Europe et en Asie était beaucoup 
plus élevée, et que les hommes ont de ce fait été absolument 
obligés de passer à une agriculture nouvelle, et d'abandonner 
la jachère. 


Tout cela est connu des experts depuis des dizaines d’an- 
nées. On savait ce qu'il fallait faire, mais on n’a pas réussi à le 
faire ! Et il est toujours très difficile d’amener des masses 
d'agriculteurs à changer leur système de culture, surtout 
quand il faut le faire très vite. L'Afrique Noire devrait passer 
de la jachère à la culture stable en moins de trente ans, alors 
que nous avons mis plusieurs siècles à le faire. Pourtant, on 
commence à connaître des méthodes de vulgarisation effica- 
ces. Il reste que la mise en œuvre de ces méthodes et l’ensem- 
ble de cette révolution verte représentent une entreprise 
gigantesque. 

En dehors de la modernisation des techniques, il faudra 
aussi que soient restaurés des organismes solides, tout à fait 


mutualistes, de crédit agricole. 


Pour que les agriculteurs puissent vendre leurs productions 
dans les villes, encore faudra-t-il que les prix des céréales 
importées, de la viande importée, actuellement faussés par les 
subventions considérables de la Communauté Européenne et 
des États-Unis, soient ramenés à un niveau normal. Cela 
suppose, ou bien la disparition, peu probable à court terme, 
des subventions européennes et américaines, ou bien des 
taxes à l'importation édictées d’un commun accord par les 
États africains à l’entrée de ces denrées dans leurs pays. 


Sans être facile, tout cela est possible. Grâce à l’introduc- 
tion généralisée de la culture attelée, les surfaces cultivées 
devraient augmenter considérablement, et presque doubler 
en une trentaine d’années ; quant aux rendements, leur niveau 
très bas fait que leur doublement, ou presque n’est probable- 
ment pas inaccessible également d’ici une trentaine d’années. 
Mais bien entendu, il y faudra un considérable effort de 
réflexion, de méthode, et de volonté de la part de tous les 
acteurs du développement agricole, gouvernements, fonction- 
naires de l’agriculture, coopérateurs, paysans à la base, etc. 


L’extraordinaire essor des activités informelles dans les 
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les montre bien la capacité des Africains dans les domaines de 
l'artisanat, de la petite industrie et du commerce. Mais pour 
qu’un véritable développement devienne réalité, encore faut-il 
que puissent naître et se développer des entreprises industriel- 
les et commerciales de taille moyenne ou grande. Le débouché 
de leurs produits et prestations peut être attendu surtout de 
l'enrichissement des paysans grâce à la révolution verte. Pres- 
que tous les pays africains ont maintenant adopté des codes 
d'investissement susceptibles d’attirer les capitaux étrangers. 
Le grand problème pour les entreprises reste le couple salaire- 
productivité, en face de la très dure concurrence des industries 
européennes, américaines et surtout asiatiques. Il paraît très 
difficile et fortement improbable que les salaires puissent être 
diminués ; largement supérieurs aux salaires asiatiques, ils 
sont aussi très inférieurs aux salaires moyens européens, et 
l'intensité des relations entre l’Europe et l’Afrique amène les 
Africains à comparer leur sort plutôt à celui des Européens 
qu’à celui des Asiatiques. La seule solution réaliste paraît 
donc être un accroissement radical de la productivité, et cela 
ne pourra se faire, probablement, que par de très grands pro- 
grès de formation, donc du système éducatif, général, techni- 
que, professionnel, et par alternance. 


L'ÉDUCATION 


Après l’agriculture, le deuxième pilier du développement 
futur est donc le système éducatif. Il se trouve malheureuse- 
ment, aujourd’hui, dans une impasse grave, à première vue 
sans issue. Les budgets des États africains sont tous en déficit, 

-et ne peuvent guère augmenter leurs contributions financières 
à l’œuvre d’enseignement. Dans le même temps, faute de 
moyens, les taux de scolarisation plafonnent ou même baissent 
depuis une dizaine d’années, et la qualité de l’enseignement, 
supérieur secondaire et primaire, est plutôt en déclin. Seuls 
des remèdes drastiques peuvent venir à bout d’une telle situa- 
tion. 


Dans l’enseignement primaire, la généralisation de la dou- 
ble vacation paraît indispensable ; la moitié des enfants iraient 
en classe trois heures le matin ; l’autre moitié trois heures 
l'après-midi, avec naturellement des économies considérables 
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Sur la construction et l’entretien des locaux scolaires, et sur la 
masse salariale des enseignants. 


Dans l’enseignement secondaire, un recours plus étendu à 
l’enseignement par correspondance deviendra peut-être 
nécessaire ; cependant qu’une sélection sévère devrait être 
maintenue pour le passage du primaire au secondaire. En 
effet, la généralisation de l’enseignement primaire est absolu- 
ment nécessaire pour que ces pays puissent se développer, 
alors que pour le moment l’ensemble de l’économie est loin de 
pouvoir absorber les effectifs qui sortiraient de l’enseignement 
secondaire s’il n’y avait pas la sélection. 


Le problème est similaire pour l’enseignement supérieur ; 
comme le Nigéria, beaucoup de pays africains seront peut-être 
obligés d’instaurer la sélection et l’orientation à l’entrée des 
universités. 


Même avec ces mesures sévères, une aide extérieure consi- 
dérable sera probablement nécessaire pour que puissent être 
atteints les objectifs minima requis par le développement : 
généralisation complète de l’enseignement primaire (au 
besoin par éducation de base) à tous les enfants africains ; 
alphabétisation rapide des adultes par l’éducation de base : 
amélioration de la qualité de l’enseignement secondaire et de 
l’enseignement supérieur tout en maintenant les taux de scola- 
risation déjà atteints. Tout cela représente des dépenses énor- 
mes que les États africains dans leur situation actuelle ne peu- 
vent pas financer. ÊTE 


LA SANTÉ 


En quelques décennies les progrès de la santé publique en 
Afrique ont été spectaculaires. L’espérance moyenne de vie à 
la naissance est passée de 25-30 ans à 50 ans ; la mortalité 
infantile avant 1 an de 500 %o à 110 %o, et le taux général de 
mortalité de 50 %o à 20 %o. Il n’en reste pas moins que de très 
importants progrès restent à faire. Les deux plus grandes 
causes de décès sont le paludisme et la rougeole avec proba- 
blement plus d’un million de décès par an pour l’ensemble des 
deux. La couverture sanitaire est encore très faible (plus de 
20 000 habitants par médecin contre moins de 500 dans les 


pays riches) et les dispensaires, en dehors des grandes villes, 
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sont encore très rares. Même s’il ne représente encore qu’un 
nombre de décès très faible par rapport à ces grands fléaux, le 
sida est dangereux, du fait de la rapidité de sa croissance. 


LA DÉMOGRAPHIE 


Les Africains ont en moyenne actuellement plus de six 
enfants par femme, ce qui correspond à un doublement de la 
population en moins de trente ans. La plupart des experts 
occidentaux et des grands organismes financiers mondiaux 
considèrent que l’Afrique ne pourra pas se développer norma- 
lement si l'expansion démographique continue à ce rythme, et 
ils préconisent donc des campagnes très vigoureuses pour 
réduire le nombre de naissances. 


Il convient néanmoins d’examiner ce problème, très 
important, qui touche aux sentiments les plus profonds des 
personnes, avec beaucoup de sang-froid, et en tenant compte 
d’un certain nombre de faits incontestables. 


D'abord plusieurs États d'Asie du Sud-Est ont pu pendant 
des dizaines d’années connaître simultanément une expansion 
démographique extrêmement rapide, et une forte progression 
du revenu par tête {. 


En second lieu, toutes les statistiques démontrent que le 
développement matériel d’un pays, l’augmentation de son 
revenu national par tête et une forte scolarisation des filles 
entraînent une forte diminution du nombre d’enfants par fem- 
me, et conduisent même presque toujours à la généralisation 
de familles ayant moins de deux enfants, avec à terme diminu- 
tion de la population. 


En troisième lieu, à condition de faire sa révolution agri- 
cole avec stabilisation de l’agriculture, l’Afrique est actuelle- 
ment sous-peuplée. Sauf dans un petit nombre de régions, de 
surfaces relativement restreintes, comme le Rwanda, le 
Burundi, le Sud du Nigéria, etc., les densités rurales sont très 
en dessous de ce que permettra une agriculture modernisée. 


Les Africains aiment les enfants. Nous ne devons pas les : 
brusquer dans un domaine si sensible. 


4. Voir sur ce point La Revanche du Tiers-Monde d - 
RE LE DR onde de Jean-Claude CHESNAIS, chez 
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Pour toutes ces raisons, j'estime personnellement qu'il 
convient de faire confiance à l'Afrique, et de laisser faire le 
temps. L’élévation du niveau de vie, la scolarisation des filles 
réduiront rapidement le nombre moyen d’enfants par femme 
sans qu'il soit besoin de mesures plus ou moins autoritaires. 


RELATIONS ÉCONOMIQUES INTERNATIONALES 
ET AIDE PUBLIQUE AU DÉVELOPPEMENT 


Compte-tenu de sa situation désastreuse, l’Afrique Noire 
aura encore longtemps besoin de notre aide. Mais, pour que 
celle-ci soit vraiment efficace, nous devons discerner lucide- 
ment ce qui est du domaine du rêve, et ce qui est possible, 
donc souhaitable. 


Beaucoup de gens disent qu’il y a détérioration inadmissi- 
ble des termes de l’échange pour les produits agricoles tropi- 
caux, et que nous devrions les payer à des prix beaucoup plus 
élevés. Or il n’y a pas une détérioration constante, mais des 
variations alternatives. Il est vrai que les prix de ces produits 
ont beaucoup baissé depuis 1980, mais ils avaient beaucoup 
monté de 1972 à 1978. Contrairement à une opinion trop 
répandue, ces prix ne sont pas fixés par les spéculateurs, mais 
par les lois de l’offre et de la demande. Pour le cacao par 
exemple, la consommation mondiale est de l’ordre de 2,5 mil- 
lions de tonnes ; si les prix payés au producteur étaient remon- 
tés au niveau des prix de 1978, la production atteindrait vite 
3,5 à 4 millions de tonnes, et l’on peut se demander où l’on 
mettrait les surplus ! La seule façon de revenir à des prix plus 
élevés réside dans une réduction concertée, acceptée par tous 
les producteurs, des quantités produites, et cela ne dépend pas 
des pays riches. 

Par contre, et on ne le dit pas assez, les taux d’intérêt très 

élevés qui résultent du désordre de l’économie des pays riches 
font peser sur les pays emprunteurs, et notamment les pays 
africains, des charges extrêmement lourdes. Même si l’on 
remet une grande partie de la dette, ces pays resteront 
emprunteurs, et le maintien de taux réels d'intérêt dépassant 6 
à 8 % représente pour eux un poids écrasant, alors que les 
taux d'intérêt réels dans le monde furent longtemps, pendant 
tout le 19e siècle, inférieurs à 1,5 %. De même, l'instabilité 
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des monnaies — dollar à 4 F en 1980 et à 9 F en 1985 — nuit 
beaucoup aux pays emprunteurs. 


Notre aide publique, dont l’Afrique aura longtemps encore 
un grand besoin, a jusqu’à présent été beaucoup trop orientée 
vers des réalisations de prestige, et de grands ouvrages dont 
tous n’étaient pas réellement utiles. Nous devons la réorienter 
en accord avec les pays bénéficiaires, vers les priorités fonda- 
mentales du développement et de la masse des citoyens, l’agri- 
culture paysanne (et non pas les grands combinats chers à cer- 
tains), l’enseignement primaire et l’éducation de base, et plus 
généralement le soutien des initiatives prises à la base par les 
villages et les quartiers. 


POUR CONSTRUIRE L'AVENIR 


Nous Occidentaux qui avons la chance d’être riches, nous 
Chrétiens qui devons avoir plus que d’autres une conscience 
très vive de la fraternité entre les peuples africains et nous- 
mêmes, nous devons maintenant avec les Africains construire 
l'avenir. 


Il ne suffit pas pour cela de déclarations généreuses, et de 
battre notre coulpe. Pour vraiment aider, il faut étudier les 
problèmes, et réfléchir pour mieux choisir. 


. Comme l'ont fort bien dit Daniel ETOUNGA-MANDEL- 
LE, Kä MANA, et bien d’autres Africains de valeur, l’avenir 
de l’Afrique dépend d’abord des Africains eux-mêmes. 


Quant à nous, nous devons d’abord essayer de mieux com- 
prendre les aspirations des hommes, et les besoins de l’écono- 
mie, pour orienter notre aide dans des directions aussi effica- 
ces que possible. 


Pierre MERLIN, 
Ingénieur Général 
des Ponts-et-Chaussées, Chaingy 


ENTRE ONIRISME ET UTOPIE : 
L'AFRIQUE DE KÀ MANA * 


Il fallait qu’enfin s'élève une voix qui nous dise l’Afrique ; 
il le fallait. C’est fait. Kä Mana est là. Et c’est une Afrique 
tout autre qu'il fait surgir sous nos yeux, habitués qu’ils sont à 
la voir rivée au sol de son passé et comme arraisonnée par des 
richesses spirituelles démonétisées, si ce n’est par le fait de la 
sous-évaluation chronique de ses ressources tant naturelles 
qu'humaines. Une Afrique libérée des contraintes imposées 
par l'invasion culturelle que lui vaut le joug d’une idéologie 
planétaire plus ou moins conditionnée par l'Occident. Mais 
une Afrique libérée également des mirages de l’évasion cultu- 
relle à quoi l’incitent tant de traditions qui, pour séculaires 
qu’elles soient, n’en sont pas moins aveuglées par le poids de 
la mémoire qu’elles doivent charrier, au point d’en être 
délitées. Car cette mémoire, à l’inverse de l’écran de télévision 
qui s’efface devant l’image, en est une qui fait écran à l'avenir. 
L’occultant, elle en étouffe l’espérance avant même que 
celle-ci ne soit éclose. 

Mais peut-on échapper à l’avenir ? Et ne suffit-il pas qu’on 
le veuille pour que, aussitôt, on en soit comme happé ? On 
n'échappe à l’avenir qu’en se fossilisant. 


Il était temps. L'Afrique qui s’éveille s’honore avec Kä 
Mana d’un artisan des plus doué de sa reconstruction. Et c’est 
à la problématisation de cette reconstruction qu’est consacré 
J'admirable ouvrage qu’on va lire où, sous couvert de la 
question — pas seulement rhétorique — de savoir si l'Afrique 
veut mourir, l’auteur nous montre qu’il n’y a de fatalité que 
pour les peuples qui subissent leur histoire au lieu de l’antici- 
per. Ou s’en servent pour s’isoler au lieu d'engager la commu- 


* Sous ce titre, nous reproduisons la préface de Gabriel VAHANIAN au livre de Kä : 
MANA, L'Afrique va-t-elle mourir ?, Éditions Karthalla, Paris, 1993. 
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nication avec d’autres peuples. Pour l’enclore par des coutu- 
mes ou que sais-je au lieu d’en élargir l’horizon. Et l'ouvrir à 
la nouveauté. 


Refoulée par le colonialisme, puis frustrée par le néo-colo- 
nialisme, l'Afrique est d’une façon ou de l’autre toujours 
traumatisée par l'Occident. Elle en fait sa pathologie et, pour 
cela, les raisons qu’elle peut invoquer, elle n’en manque pas. 
Reste, nous fait observer Kä Mana avec fermeté mais non 
sans indulgence, que de surcroît elle se complaît à y croire : 
elle mythologise l'Occident. Et c’est là que le bât blesse. 
Encore faut-il le constater. Et cesser de voiler la réalité. 


Comme une greffe qui n’a pas pris, l'Afrique rejette 
l'Occident, alors qu’elle devrait bien plutôt repousser ses 
propres limites. Des limites qui sont avant tout celles qu'avec 
sa connivence érige un environnement résiduel, mesmérisé, et 
moins éclairé qu’ébloui par la cauteleuse persistance de tradi- 
tions qui, butant sur l’incongruité de leurs valeurs ancestrales 
avec celles que propage l'Occident, en ressentent l’inéluctable 
nouveauté comme un piège, mais finissent par la redouter 
bien plus qu’elles ne la refusent. Et sans doute s’y croient-elles 
autorisées. Mais ce qu’en réalité elles refusent une fois de 
plus, c’est d’être remises en question, sous prétexte qu’elles 
n’ont pas de comptes à rendre à l'Occident. Or l’ennemi que 
doit vaincre l’Afrique ne vient pas de l’extérieur. Elle le porte 
en elle-même, elle le couve. Comme, d’ailleurs, le font tous 
les peuples. 


Et quand Kä Mana les fustige, ce n’est donc pas seulement 
les peuples d’Afrique qui sont visés, mais aussi ceux d'Europe 
ainsi qu’une certaine conception que l'Occident se fait de 
lui-même. Tous, nous ployons à la coutume héritée d’une 
barbarie qui nous est plus commune qu’on ne se plaît d’ordi- 
naire à l’imaginer, et qui consiste à considérer les continents 
comme autant de dispositifs armés — au propre et au figuré 
— les uns contre les autres. Or, sans l’Afrique, l’Europe sera 
bientôt impuissante. Autant pour l’une que pour l’autre, 
bientôt, si ce n’est déjà le cas, il ne suffira plus de dénoncer et 
vitupérer les turpitudes et autres avarices de comportement, 
sur un plan national ou international, qui sont perpétrées au 
nom d’impératifs émanant des structures sociales d’une écono- 
mie — beaucoup moins mondiale dans ses profits que dans ses 


L'AFRIQUE DE KÀ MANA 17 


ambitions — comme jadis au nom de l’expansion coloniale et 
prétendument civilisatrice, voire au nom d’une émancipatrice 
propagation de la foi chrétienne. Mais, bientôt, il ne suffira 
pas non plus de pourfendre le colonialisme en en faisant 
endosser la faute par ceux qui, s’ils n’en sont pas innocentés, 
n’en sont pas davantage coupables. Car il n’est pas exclu que 
le mal dont pâtit l'Afrique, pour alarmant qu’il puisse être, 
soit, en réalité, tout simplement, à la mesure du remède 
qu’attend également cette même Afrique par toutes les fibres 
de son corps et toutes les cordes de son cœur. 


Certes, les histoires qui se racontent en Afrique diffèrent 
de celles que se raconte l'Occident. Leurs traditions respecti- 
ves font valoir et répondent à des logiques qui ne sont pas du 
même ordre : par exemple, celui de la raison d’un côté et, de 
l’autre, celui de la passion. Encore faut-il savoir éviter d’en 
exagérer les différences ou savoir en reconnaître les passerel- 
les dont ne manque pas de se pourvoir toute logique, quel 
qu’en soit l’ordre, lequel n’est au demeurant qu’un ordre des 
mots. Longtemps, l’Afrique et l'Occident ont fait contraste 
sur le plan culturel. Il n’y a pas à le déplorer. Mais d’autant 
plus urgente est la tâche qui leur incombe et, tant d’un côté 
que de l’autre, pour des motifs symétriques sinon identiques, 
aujourd’hui, les contraint d’un même élan à prendre part au 
destin. Et le partager. Car ce destin n’est pas celui de 
continents arc-boutés l’un contre l’autre ; ni celui de nations 
guettant l’occasion d’en éponger d’autres. Il est déjà celui de 
lPhomme. 


Tout homme a droit de vivre à hauteur d'homme. Ayant 
droit à l'espérance, tout homme a droit à la Terre. Là n’est 
donc pas un destin qui attend l’homme avant de s’abattre sur 
lui comme sur une proie. Bien au contraire, c’est un destin 
qu’assument seuls des hommes et des femmes qui, en dépit de 
leur race ou de leurs traditions, font face à l’avenir et vont à sa 
rencontre comme au devant d'eux-mêmes. Il se forge à 
l’enclume de l’avenir et non à celui du passé. Et cet avenir 
appartient à l’homme qu'est tout homme qui, assumant son 
destin, se devance lui-même. 


De part et d’autre du colonialisme, on en garde le souvenir 
qu'on peut, ou qu’on veut. Mais qu'on soit Africain ou 
Occidental, il n’est pas bon qu’on en conserve le cadavre, 
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enfoui quelque part dans le placard d’une mémoire qui, 
confondant péché et faute, s’arroge l’exercice exclusif de la 
justice quand elle ne fait qu’asseoir celle-ci sur le socle de ses 
propres préjugés, inconsciente qu’elle est de ne collecter le 
passé qu'après l’avoir criblé d’oubli. Il n’est pas bon que, 
oblitérant de la sorte le présent, on affronte l’avenir avec les 
œillères du passé. D'autant que les Occidentaux eux-mêmes 
ne sont pas si épargnés qu’on veut le croire des effets pervers 
de la dérive colomialiste. 


Quoi qu’il en soit, malgré l’essor de la Communauté 
européenne, l'Occident n’en finit pas de subir à sa manière le 
choc des « déréglementations » successives qui, dans l’aire 
culturelle, économique, ou politique, ont accompagné, direc- 
tement ou indirectement, le processus qui, parallèlement à la 
décolonisation, voire à la sécularisation du christianisme euro- 
péen, va déboucher sur la régionalisation de l’Europe, tandis 
que sur la scène internationale s’engage l’enjeu de la planète 
tout entière. C’est ainsi qu’en Europe, de la simple séparation 
de l’Église et de l’État, on est passé à une déréglementation 
religieuse : de l’islam au bouddhisme, les grandes religions 
mondiales y font des adeptes tout comme les nouvelles sectes, 
dont aucune n’est à strictement parler d’origine européenne. 
En sorte que si l’idée d'identité devait être déterminante, 
celle de l’Europe devrait pour le moins être aussi troublée que 
l'identité africaine sous l’hégémonie en trompe-l’œil dont a pu 
jouir la religion chrétienne à la faveur de la période coloniale. 
De plus, quel que soit l’impact de cette déréglementation 
religieuse sur le christianisme, elle souligne cependant que 
l'Occident et le christianisme ne sont plus liés l’un à l’autre. 
Qu'on y voie l’occasion d’une émancipation plutôt que la 
marque d’un affolement du religieux, cette déréglementation 
religieuse n’est que la concomitante d’une déréglementation 
culturelle qui, elle aussi, est à la fois voulue et subie. L'Europe 
y consent ou s’y résigne, mais elle n’a pas d’autre choix, 
pressée qu’elle est par l'essor, tant inéluctable que souhaité, 
qu’exerce à tous les niveaux du vécu la technique. Phénomène 
de masse par excellence — à l’inverse du bijou voire du 
tableau unique, on ne produit rien qui ne soit destiné à tous — : 
la technique se traduit par des renversements de valeurs, par 
le nivellement des cultures et leur brassage. C’est ainsi que, 
selon la conjoncture (main-d'œuvre insuffisante ou chômage), 
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 lPimmigration a, dans ses phases successives, fait l’objet d’une 

politique où l’image d’une Europe enchantée se brouille 
jusqu’au désenchantement. Au point qu’on en arrive à se 
demander parfois si l’Europe ne va pas, pour ainsi dire, laisser 
« filer » l'Occident — qui, au demeurant, ne fait déjà plus 
corps avec la seule Europe. 


Outre qu’elle contribue à la régionalisation de l'Europe, 
‘au même titre qu’à celle d’autres continents, la globalisation 
ide la technique entraîne l'Occident à dépasser son aire 
{géographique, à dépasser l'Occident. N’étant pas lié à Europe 
‘et ses prolongements historiques, l'Occident n’a de cesse qu'il 
in’ait fondu dans une civilisation technicienne où nos divers 
sclivages identitaires finiront par être dépassés. 


Pourquoi l'Afrique rejetterait-elle le bébé (la technique) 
‘avec l’eau du bain (l'Occident) ? C’est la question. 


Et ce n’est pas Kä Mana qui le niera, bien au contraire. Il 
irêve, non d’une solution finale, mais d’un monde meilleur. 
Autrement dit, il rêve parce qu'il a les pieds sur terre sans 
‘avoir la tête dans les nébuleuses de la fuite hors du monde ou 
de la fuite en avant. Il rêve parce qu’il est Africain et qu'ayant 
arpenté le monde il en revient convaincu qu’il faut le changer. 
Il rêve, mais c’est aussi parce qu’il est chrétien et que, agrégé 
au corps du Christ où il n’y a plus Juif ni Grec (Ga 3,28), il en 
déduit qu’on peut changer ce monde, d’autant qu’il n’en est 
oint d’autre où l’homme doive vivre par la foi, tel Abraham 
qui, rompant avec les idoles de son père, à l’appel de Dieu, se 
met en route pour une terre nouvelle. L’utopie, c’est quand 
con tourne la page ou qu’on repart à zéro ; c’est quand le 
sabbat est fait pour l’homme et non l’homme pour le sabbat. 


Aussi Kä Mana n’y va pas par quatre chemins. La mystique 
doit faire face place à l’éthique, l’onirisme des idoles ou des 
idéologies à l’utopie du règne de Dieu et des solidarités de 
l’homme. Il faut que le pathos du mythe de l’homme africain 
s’efface devant une technique africaine de l’homme. Ainsi 
que les épées en socs de charrue (Es 2,4), il faut reconvertir 
l’homme à l’humain. Car, de « reprise » en « reprise » (au 
sens kierkegaardien de ce terme de théâtre), le drame de 
’aventure humaine se noue autour du dépassement de 
’homme par l’homme. Or c’est de nos jours la technique qui 
fait appel à l’imagination : elle invente plus qu’elle ne décou- 
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vre ou ne fait appel à la répétition et la sacralisation des 
lieux-dits de la mémoire. D’une dialectique du Même, elle 
passe à une dialectique de l’Autre et à l'invention de nouveaux 
lieux communs, si le dialogue doit l'emporter sur le monolo- 
gue ; et la critique ou l’autocritique sur la langue de bois ; ou 
encore l’utopisme de l'imaginaire sur les clichés de la crise 
identitaire. Pour le croyant, c’est en effet au Christ qu’on 
reconnaît l’homme ; autrement dit, à son rapport à Dieu 
plutôt qu’à ses ancêtres (Gaulois ou autres) ou à la nature qui 
nou fait ceci ou cela sans qu’on y puisse rien. 


En Christ, la logique de cette aventure où Dieu fait corps 
avec l’homme consiste à bâtir les rapports de l’homme avec 
l’homme en les transformant de rapports de force et d’aliéna- 
tion mutuelle en rapports d’amour et de compatibilité mutuel- 
le. 


Avec la verve dont on sait déjà à quel point Kä Mana 
détient la maîtrise, avec la poésie qu’il déploie sans la moindre 
fébrilité du style ou de la pensée, il nous convainc de la 
possibilité de cette transformation et de son urgence, s’il faut 
qu'entre nos mains le monde ne soit pas voué à une apocalyp- 
se. Il en va du règne de Dieu, un Dieu qui fait tout avec du 
neuf et qui, loin de brader les hommes les uns au profit des 
autres, les brasse tous dans un même amour, au regard 
duquel, s’il n’y a plus Juif ni Grec, il n’y a pas davantage 
d’Européens que d’Africains. 


Université des Sciences Humaines, Gabriel VAHANIAN 
Strasbourg 
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POUR UNE ÉTHIQUE 
DU DÉVELOPPEMENT 
DANS L’'AFRIQUE NOIRE 

_ CONTEMPORAINE : 
RÉFLEXION THÉOLOGIQUE 


Le but de la présente réflexion est de penser, dans une 
perspective théologique, les bases et les lignes directrices 
d’une éthique du développement dans l’Afrique noire contem- 
poraine. 


Nous désignons par éthique du développement une dyna- 
mique d’être, de pensée et d’action qui, enracinée dans le 
limon de la révélation biblique et articulée sur les défis 
majeurs du continent noir aujourd’hui, peut conduire les 
peuples africains vers une promotion fertile d'eux-mêmes et 
de leur espace de vie. Nous voulons ici présenter cette éthique 
comme l’exigence fondamentale pour transformer la condition 
actuelle de l’homme africain. Dans cette mesure, le problème 
du développement sera posé dans des termes essentiellement 
Sthiques : comme une quête théorique et pratique de l’hu- 
main. Une quête qui engage les peuples d’Afrique à déployer 
une nouvelle vision globale du monde, des modèles nouveaux 
de pensée et d’action fondés sur le sens de la vie libre et 
cohérente, de la conduite rationnelle et raisonnable, des 
valeurs d'engagement, d'initiative et de créativité. Toutes ces 
forces d’être dont on peut sans conteste affirmer qu’elles sont 
aujourd’hui les bases et les principes pour construire la société 
ur le sens même de l’humain. 
| Penser ainsi le développement implique une double exi- 
ence théologique. 

— Sortir résolument de toutes les visions éthiques tron- 
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quées, parcellaires ou partiales du monde, pour fonder le 
développement comme éthique du projet de Dieu. 

— Au nom de ce projet, travailler à libérer des forces de 
mutations en profondeur, capables de coaliser, de s'organiser, 
d’irradier de toute leur puissance de métamorphose, de trans- 
former de ce fait même tous les champs de l’espace social. 

Nous conduirons notre réflexion de la manière suivante. 

Dans un premier temps nous indiquerons les pièges que 
constituent certaines visions théologiques du monde pour 
l'épanouissement d'une éthique du développement dans 
l'Afrique contemporaine. 

Dans un deuxième temps, nous montrerons comment la 
théologie africaine est tombée, d'une manière ou d'une autre, 
en vérité ou sous forme de simple risque, dans ces pièges 
théologiques. 

C'est seulement sur la base du champ ainsi déblayé que 
nous déploierons, en un troisième temps, notre propre 
réflexion sur l'éthique du développement dans l'Afrique noire 
contemporaine. 


I. LES PIÈGES THÉOLOGIQUES MAJEURS ET LEUR SENS 
DANS LE PROBLÈME D'UNE ÉTHIQUE DU DÉVELOPPEMENT 


Pour pouvoir poser dans toute sa fécondité théologique le 
problème d'une éthique du développement dans l'Afrique 
contemporaine, il nous paraît utile de signaler quelques 
pièges théologiques majeurs dans lesquels sont souvent tom- 
bées les perceptions et les conceptions négro-africaines de 
l'éthique du développement. Ces pièges, il convient à tout 
prix de les éviter parce qu'ils falsifient l'ambition fondamen- 
tale du projet éthique de la révélation biblique et l’intentio 
globale de la foi chrétienne comme force de transformatior 
profonde de toute chose selon le projet de Dieu. 

Le premier piège est celui d'une conception théologique 
essentiellement manichéenne du monde ; qui sépare dans 
l'homme, l'âme et le corps ; dans la réalité, l'esprit et la 
matière ; dans l’ordre social, le religieux et l'économico-politi- 
que. Opérant avec ces dichotomies factices dont elle se sert 
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pour affirmer la primauté et l'excellence de l’âme sur le COTpS, 
de l’esprit sur la matière et du religieux sur la problématique 
économico-politique, ce piège en arrive également à séparer 
radicalement l’Église et le monde. Dans cette perspective, sa 
conception du développement ne peut que confiner l’Église 
dans le domaine du religieux et du spirituel, tout en laissant 
aux instances politiques et économiques le soin, essentielle- 
ment « profane », de la promotion du développement des 
pays. 

Il en découle une éthique qui sépare radicalement les 
œuvres de ce monde des œuvres orientées vers l’au-delà. Ni le 
politique, ni la dimension économique de la vie, ni les 
questions concernant la gestion concrète du social et de la 
culture, ne concernent alors la foi chrétienne. Celle-ci se vit 
en état d’apesanteur, hors des contingences, dans la seule 
ambition de mériter l’au-delà en se séparant du monde. Le 
manichéisme devient ainsi un spiritualisme exquis, un mora- 
lisme contraignant et une fuite condescendante de tout ce que 
le monde et la société peuvent avoir comme problèmes de 
fond. 


Nous sommes ici, non pas en présence d’une théorie dont 
on pourrait mettre en cause les présupposés en discutant avec 
‘ceux qui la défendent, mais d’une attitude de vie et d’une 
‘vision globale des réalités qui ne veulent souffrir aucune 
contestation. Nombreuses sont aujourd’hui les églises africai- 
nes qui se situent dans la mouvance de cette vision du monde, 
de cette théologie spiritualiste et moralisatrice déployée sou- 
‘vent dans des doctrines soumises à des attitudes sectaristes 
dont s’enchante à peu de frais un certain imaginaire populaire 
africain aujourd’hui. C’est, en effet, à l’échelle de l'imaginaire 
{populaire et de sa spiritualité que le manichéisme spiritualiste 
‘et moralisateur se manifeste et fleurit, beaucoup plus que 
‘dans des théologies intellectuellement élaborées et théorique- 
iment discutées à travers des publications. 


Le deuxième piège à signaler est la conséquence même du 
manichéisme tel qu’un certain imaginaire théologique popu- 
ire le développe en Afrique. Puisque toute la pratique 
thique est réduite par le manichéisme au choix de l’âme 
ntre le corps, de l’esprit contre la matière, du ciel contre la 
rre, du religieux contre la problématique économico-politi- 
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que, le monde n’a d’autre réalité que d’être le lieu où seul 
compte l’acte de « conversion » où s’opère radicalement le 
choix contre le mal. L’idéologie « conversionniste » prend 
ainsi essor pour soutenir, en pratique, le manichéisme spiri- 
tualiste et moraliste. Elle devient le contenu même de la foi 
manichéiste, le contenu de la vie des élus qui planent béatifi- 
quement au-dessus des contingences et jouissent sans fin de 
l’étreinte divine, du bienheureux orgasme d’être, déjà dans 
l’ici-bas, des êtres d’au-delà. 


La conversion n’est pas saisie ici comme un long processus 
par lequel on accède à la pleine stature de la responsabilité 
éthique et des choix éclairés par la foi, mais comme un acte 
instantané, la foudre de Dieu qui vous terrasse une fois pour 
toutes avant de vous livrer aux caresses douces et tendres du 
merveilleux divin, à l’existence splendide de ceux qui vivent 
dans l’intimité de Dieu. Au fond, la conversion vous tire du 
monde et vous offre le ciel dans toute la sérénité de ses 
jouissances. 


Aujourd’hui, nombreux sont en Afrique des lieux d’égli- 
ses, des mouvements religieux et des sectes de toutes sortes 
où se vivent à fond les douces tentations de fuir la férocité de 
nos réalités par l’expérience d’une conversion qui vous intègre 
à une communauté d’élus. Avec ce que cela a pour corollaire 
de fanatisme, d’intolérance, de perte de tout sens d’analyse 
rationnelle et de responsabilité éthique sur les enjeux politi- 
ques, économiques, sociaux et culturels de l’Afrique contem- 
poraine. 


Sur la lancée de la logique conversionniste et du spiritua- 
lisme moralisateur, une troisième attitude prend forme qui 
constitue un piège théologique en Afrique : c’est l'approche 
fétichiste de la Bible. La perception du texte biblique comme 
réponse absolue à tous les problèmes d’hier, d’aujourd’hui et 
de demain. La Bible devient une sorte de clé de songes, de 
sésame absolu où tout problème se vaporise au profit d’une 
quiétude profonde en Dieu, d’une union passionnée de soi- 
même avec l'être divin. Ainsi conçue, elle devient parole 


lénifiante, déconnectée de toutes les questions cruciales d’or-. 


ganisation globale du monde et de la société. Faite pour fuir le 


monde dans la direction d’une transcendance somnifère, elle 


devient un texte pour les seuls « élus ». 


Tous ceux qui ne font pas partie du cercle glorieux où la 
Bible est un fétiche se trouvent condamnés aux ténèbres. En 
ait, c'est le monde lui-même dans son ensemble qui se trouve 

satanisé ». Un nouveau piège théologique prend corps ici : 
finflation du satanique dans le langage et dans les pratiques 
des communautés religieuses, des églises officielles ou des 
ectes de toutes formes en Afrique. Plus que Dieu, le Christ 
vu l'Esprit, Satan devient le personnage central dans l’imagi- 
‘aire théologique de beaucoup. Parce qu’il est celui contre 
lui on se bat en permanence, il envahit tout et détermine 
putes les attitudes. Du même coup, il émousse toute respon- 
abilité, tout effort pour penser et vivre la société comme 
rroduction des acteurs sociaux eux-mêmes. Face à lui, seule 
a fuite dans le spiritualisme est de mise. On abandonne ainsi 
> champ social aux aléas de la fatalité. 

Manichéisme, spiritualisme, moralisme, fétichisme dans 
interprétation de la Bible, inflation inquiétante du satanique 
‘ans les discours et les pratiques, tous ces pièges forment une 
onfiguration qui ne peut pas rendre possible une éthique du 
éveloppement en Afrique. 

Face au danger que ces pièges représentent, la tentation 
t grande de réagir en prônant une attitude théologique qui 
ise l’action à outrance, et l’action seule. On risque de 
’aboutir qu’à un « actionnalisme » qui ne soit rien d’autre 
u’un renversement des prémisses du spiritualisme : avec 
ccent mis sur la transformation de l’ici-bas et des structures 
litiques, économiques, sociales et culturelles. C’est là aussi 

piège dont il faut prendre conscience et qu’il convient 
’éviter à tout prix parce qu'il est une vision tronquée de 
omme. Il l’est dans la mesure où il conduit parfois à 
bandon de toute problématique de la transcendance et à 
évacuation de Dieu dans les questions d’ordre politique, 
nomique ou social. 

Le développement devient ici un problème purement 
-chnique, dont on cherche les solutions soit dans des modèles 
éjà constitués ailleurs, dans les pays dits développés (c’est le 
ège du mimétisme), soit dans le rêve purement lyrique d’un 
veloppement tout autre (c’est le piège de l’onirisme). 

Avec l’actionnalisme et ses tentations mimétiques ou oniri- 
1es, on dispose d’une autre configuration de pièges qui rend 
thique du développement théologiquement impossible. 
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Si nous voulons aujourd’hui penser le développement à la 
lumière de la foi chrétienne et du limon qui la porte et la 
constitue comme vision du monde bibliquement fondée et 
capable de répondre aux défis actuels de notre époque en 
Afrique, nous avons à nous éloigner absolument, résolument 
et puissamment de tous les pièges évoqués plus haut, pour 
vivre le développement comme une éthique portée par l’éner- 
gie du projet de Dieu pour l’homme. 


IT. LES THÉOLOGIES AFRICAINES DU DÉVELOPPEMENT 
FACE À L'ÉTHIQUE DE LA PROMOTION DE L'HUMAIN 


Si nous nous sommes attaché à définir les pièges qui 
guettent l’univers imaginaire africain dans la recherche d’une 
éthique du développement qui soit un enjeu théologique pour 
la transformation de l’Afrique, c’est parce que les approches 
théologiques africaines du développement, même les mieux 
outillées et les mieux élaborées, sont tombées dans ces pièges, 
ont tendance à le faire ou risquent d’y tomber d’une manière 
ou d’une autre. | 
Nous n’avons pas l'intention de passer ici en revue d 
théologies pour montrer comment chacune d’elles tombe dans! 
les pièges que nous avons évoqués. Nous reprendrons seule- 
ment l’ensemble d’idées directrices qui sont les leurs et 
montrerons en quoi ces idées sont susceptibles de mani- 
chéisme, de spiritualisme, de moralisme, d’actionnalisme, de 
mimétisme bête, d’onirisme béat ou d’inflation du satanique 
dans l'interprétation du monde. 


Nous présentons les théologies africaines du développes 
ment autour de quatre axes essentiels : 


— l’axe d'inspiration « culturaliste », qui donne à penser le 


développement en conformité avec les valeurs de la traditio 
africaine ; 


— l’axe d’une théologie critique portée par la quête de le 
libération de l’Afrique face à tous les maux dont elle souffr à 
aujourd’hui ; | 


— l’axe du fondamentalisme théologique qui rejette tout 


compromis avec l’esprit du « monde » et avec le monde 
lui-même ; 
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fs l’axe de l’éthique du développement intégral comme 
’oie pour l'émergence d’une Afrique nouvelle. 


… Idées directrices d’une théologie culturaliste 
du développement 


Pour nous servir d’une terminologie devenue aujourd’hui 
commode, on peut appeler culturalistes les idées dont le fond 
:st constitué par l'intention de bâtir le développement de 
Afrique sur les valeurs de la tradition culturelle africaine. 
Des valeurs sont essentiellement définies comme des réalités 
‘concrètes, vivantes, analysables, susceptibles d’être reprises 
tt récupérées en tant que valeurs aujourd’hui. 


Depuis les heures glorieuses du mouvement de la négri- 
ude jusqu’à ce jour, nombreuses sont des recherches consa- 
rrées aux traditions africaines et les valeurs qui les sous-ten- 
ent. Qu'il s'agisse de l’anthropologie culturelle ou de l’ethno- 
pgie ; qu'il s’agisse de l’étude philosophique consacrée aux 
rroverbes, aux contes, aux structures du langage de la sagesse 
raditionnelle ou des recherches historiques qui dégagent les 
nergies profondes de la vitalité des civilisations africaines 
algré le traumatisme qu’elles ont subi de la part du colonia- 
sme ; qu'il s’agisse du discours théologique ou de l’analyse 
ttéraire des textes traditionnels, nous disposons d’une somme 
pressionnante de connaissances sur l’Afrique du passé. La 
rspective culturaliste consiste à dessiner une configuration 
valeurs cardinales de cette Afrique et de la poser 
jourd’hui comme le fondement du développement. Dans 
tte perspective, la conception dominante du développement 
ut être résumée succinctement de la manière suivante : 

— Le développement fondé sur les valeurs de civilisation 
icaines donne la priorité aux valeurs spirituelles sur les 
leurs matérielles. 

— Le développement fondé sur les valeurs de civilisation 
icaines se conçoit en termes d’harmonie de l’homme avec 
monde et avec ses semblables, harmonie organisée autour 
‘un ordre hiérarchique des êtres, depuis Dieu jusqu'aux 

ses. 

_ — Le développement fondé sur les valeurs de civilisation 
ricaines à l'Homme pour centre et pour enjeu. 
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— Le développement fondé sur les valeurs de civilisation 
africaines visent l’accroissement de l’énergie de la vie conçue 
comme exubérante, comme prospérité, comme jubilation et 
luxuriance, bref comme bonheur. 


Ainsi conçue la théologie culturaliste du développement 
tombe dans le piège de la recherche des modèles dans le 
passé, dans un mimétisme de mauvais aloi qui risque de n’être 
qu’un onirisme Creux. 


Dans cette mesure, elle se déconnecte des problèmes 
cruciaux d’aujourd’hui, problèmes qu’elle est pourtant censée 
étudier et résoudre. Il lui manque non seulement une analyse 
sociologique, économique, philosophique, théologique et 
politique approfondie de la situation réelle de l’Afrique 
contemporaine, mais surtout une perception claire des articu- 
lations dynamiques entre. traditions culturelles, rationalités 
contemporaines et révélation biblique. Elle conçoit ces articu- 
lations sous forme de synthèse hiérarchisée dans un cadre 
théorique qui risque de nous ramener aux dichotomies nocives 
entre le spirituel et le matériel, l’âme et le corps 1. 


2. Idées directrices d’une théologie critique 
du développement 


Alors que l'inspiration théologique culturaliste trouve ses 
bases dans la négritude et les recherches théologiques et 
ethnologiques, la théologie critique trouve ses fondements 
dans les philosophies de la libération. Ces dernières ont pour 
limon les idées suivantes : 


— Ce n’est pas vers le passé africain qu’il convient de se 
tourner pour trouver le modèle du développement dont nous 
avons besoin ; c’est dans les défis d’aujourd’hui que nous 
devons puiser l’énergie de créativité nécessaire à la promotion 
de l’homme africain. 


> 


1. Pour une saisie globale de cette perspective de l’éthique du développement, on peut 
lire : O. BIMWENYI-KWESHI, Discours théologique négro-africain, problème des fonde- 
ments, Paris, Présence Africaine, 1981. Idem, « Tradition, rampe du développement », in 
Select, 1°, 1983 ; MUTUZA KABE, « Le BWAME, la superstructure de la société Lega, frein 
ou moteur au développement », in La Philosophie en Afrique, Faculté de Théologie 
Catholique de Kinshasa, 1977. Nous citons ces auteurs non pas parce qu’ils se réclament 
eux-mêmes d’une vision culturaliste du développement, mais parce que, dans leurs œuvres, 
se trouve radicalement fondée et théologiquement légitimée une orientation éthique du 
développement sur la base de l'identité culturelle. + 


o 


] 
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— La condition de notre développement, c’est de nous 
libérer des schémas mentaux de nos traditions culturelles et 
les pesanteurs de nos atavismes pour nous engager à maîtriser 
sa logique du monde moderne. 


— Le développement ne sera possible que si nous nous 
hibérons politiquement, socialement et culturellement de l’em- 


prise des pays du Nord qui nous exploitent et nous marginali- 
cent. 


Ces idées constituent le lieu philosophique à partir duquel 
sa théologie chrétienne critique s’épanouit. Cette théologie 
mterprète la révélation biblique suivant la ligne d’une exi- 
#ence de libération qui conduirait l’homme négro-africain à 
retrouver l'initiative historique et à être le centre d’une 
créativité nouvelle. Développement et libération sont, dans 
cette perspective, une seule et même chose. Ou plus exacte- 
ment, la libération est la méthode même du développement et 


celui-ci le contenu de la libération 2. 


Ces idées directrices de la théologie critique du développe- 


ment sont séduisantes, mais elles contiennent aussi le risque 
He substituer à la quête des modèles dans le passé (piège du 
rulturalisme), le fétichisme d’une rationnalité moderne déjà 
“laborée sous d’autres cieux, et d’une libération purement 
nbstraite, sans ancrages dans les possibilités de l’Afrique 
aujourd’hui. 


A ce risque s'ajoute un autre, celui d’une ecclésiologie 
Minspiration « actionnaliste », qui se détournerait de tout 
questionnement en profondeur au profit d’une pratique exclu- 
iivement concrète de transformation sociale, et se confondrait 
ïinsi avec n’importe quelle autre forme d’action sociale. Mais 
Il ne s’agit que d’un risque dans lequel on ne peut pas dire que 
a théologie africaine se soit laissée vraiment entraîner. 


2. Cette conception critique du développement se retrouve particulièrement fondée 
ns l’œuvre de J.M. ELA, surtout dans son ouvrage Ma foi d’africain, Paris, Karthala, 
85. Nous la retrouvons également chez les théologiens disciples du philosophe M. TOWA, 
iculièrement E. Messi METOGO, dans son livre Théologie africaine et ethnophilosophie, 
is, L'Harmattan, 1985. Même si ces auteurs ne se considèrent pas eux-mêmes comme des 
éologiens du développement, ils ont théorisé une perspective de recherche où s’engage de 
us en plus la réflexion africaine sur les grands problèmes du continent noir. 
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| 
3. Idées directrices d’une théologie fondamentaliste | 
dans les problèmes du développement 


A notre connaissance, il n’existe pas à ce jour une théolo- 
gie rationnellement élaborée qui se qualifierait elle-même de 
fondamentaliste dans l’approche des questions du développe- 
ment. Mais il existe une forme de biblicisme borné qui 
domine certaines formes d’ecclésiologies et de discours reli- 
gieux, biblicisme dont découle une attitude spéciale que l’on 
peut sans conteste qualifier de fondamentaliste, parce qu’elle 
ne voit pas au-delà du bout du nez du texte biblique et qu’elle 
interprète celui-ci de manière faussement littérale. Du point 
de vue de la question qui nous préoccupe, cette attitude peut 
être présentée autour des idées-forces suivantes. 


— L'église comme entité sociale ne s’occupe des actions de! 
développement qu’en tant que celles-ci sont un appât pour! 
faire passer le message évangélique selon une dynamique 
« conversionniste ». 


— Ces actions sont conçues comme des réponses à l’exi-\ 
gence évangélique de venir au secours des pauvres et des 
laissés-pour-compte. Elles n'engagent aucune forme d’ingé- 
rence dans les questions politiques et idéologiques qui déchi-, 
rent la société, dans la recherche des causes structurelles des” 
injustices et des inégalités sociales. Dans l’attitude fondamen- 
taliste, tout s’explique par une seule catégorie : le péché ; et’ 
par un seul agent : Satan. Dans cette mesure, le développe- 
ment est essentiellement une lutte contre Satan et le péché. 
dans le monde. | 


— S'il en est ainsi, l'urgence ne consiste pas à se lancer 
dans des actions de contestation du système social dans ses. 
assises politiques, mais plutôt dans la constitution de l’Église. 
comme communauté des élus sûrs de leur salut et de leur. 
place auprès de Dieu après leur mort. 


Avec une telle attitude, on tombe dans le piège de la fuite. 
des réalités concrètes et des luttes quotidiennes, fuite entière- 
ment fondée sur la dichotomie âme-corps. On tombe aussi 
dans le piège d’un conservatisme politique qui, « en paroles, 
en actes, par action et par omission », soutient des régimes. 
politiques corrompus en leur laissant toute latitude pour 


opprimer, exploiter et martyriser les masses. L’évangile est 
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insi réduit à une morale d’enfants sages entièrement soumis 
Lux autorités en place, quelle que soit leur nature. La foi 
hrétienne elle-même devient un angélisme de mauvais goût :. 


Une théologie de la synthèse : le développement 
intégral dans l'horizon d’une théologie africaine 


Sous l'impulsion de la réflexion amorcée par le Père 
æbret et publiquement assumée par la célèbre encyclique 
‘opulorum Progressio de Paul VI, l’idée du développement 
ntégral a fait son irruption dans la réflexion théologique 
ffricaine. Il n’est pas de colloque consacré à la question du 
ééveloppement de l’Afrique qui n’ait vu cette idée structurer 
«ensemble des débats et s’imposer comme base à partir de 
aquelle le développement doit être pensé et pratiqué. Si cette 
Hée s’est ainsi imposée, ce n’est pas seulement parce qu’elle 
st la théorie la plus cohérente élaborée par l’Église sur la 
uestion du développement, mais parce qu’elle répond à 

spiration d’une ecclésiologie qui prenne en charge les 
ifférentes dimensions que les ecclésiologies culturalistes, de 

ération et fondamentalistes disloquent. Mais il n’existe pas 

ce jour, en dehors des débats sporadiques qui animent les 
2maines philosophiques et théologiques, une théorisation 

hérente de cette intention dans un système théologique 
obal en Afrique. Tout se passe comme si l’aspiration à une 
:sion globale et synthétique du développement au sein d’une 
héologie qui en articule tous les aspects achoppe devant les 
cclésiologies existantes. Le développement intégral demeure 
insi une idée purement théorique, agréable et commode aux 
-ux de beaucoup, sans que personne ne la pratique en vérité 
ans nos pays ; elle s’évapore en un mythe que tout le monde 
xalte parce qu’il rassemble en lui tous les rêves et toutes les 
spérances. La réflexion cède la place à la mythologie. Elle se 
lisse prendre aux pièges des incantations magnifiques sur la 
Scessité de promouvoir l’homme intégral en Afrique alors 
ue la pratique concrète des églises risque de se réduire à du 
tcourisme charitable pour les pauvres, sans aucun enjeu pour 
rdre social dans son ensemble. 


3. Le biblicisme étroit et borné du théologien évangélique BYANG KATO conduit à ces 
s. Son livre sur les pièges de la théologie africaine n’est lui-même que le piège d’un 
chisme bibliciste qui s’affiche sans aucun sens critique sur la pertinence de ses présuppo- 


Cette mythologisation de l’idée du développement intégral 
n’est pas étonnante. Elle est le résultat de l'expérience 
d'échecs accumulés par nos pays depuis les indépendances. 
Échecs liés aux diverses conceptions du développement qui 
ont eu cours dans les modèles et stratégies mis en place. 


Quand, vers les années 1960, le développement fut conçu 
en rapport avec le sous-développement comme retard du 
Tiers monde face aux pays riches, nous avons, dans nos pays, 
cru qu’il suffisait d’industrialiser et de nous doter des infras- 
tructures semblables à celles des pays riches pour développer 
notre continent. Très vite, nous avons dû déchanter. 


Suivit alors une analyse qui pensait notre sous-développe-: 
ment comme la conséquence du développement des pays du 
Nord. L'idée centrale était que le sous-développement est un 
processus déclenché et entretenu par des structures de l’ordre 


. 


s 


mondial actuel où le développement des uns produit inélucta- | 


blement le sous-développement des autres. Nous ne sommes 
pas pauvres, nous sommes des pays appauvris. C’est le proces- 
sus de notre appauvrissement par les pays du Nord (processus 
d’exploitation, de domination et de marginalisation) qui nous 
maintient dans le sous-développement. Forts de cette analyse, 
nous nous sommes lancés dans des idéologies de la libération. 
Idéologies qui, soit reprennent l’analyse marxiste-léniniste 
comme méthode, soit exaltent la phraséologie lyrique de la 
libération tout en appliquant sur le terrain des politiques 
aberrantes et des conceptions économiques complètement 
insensées. Sur ce chemin de la lutte de libération, nous avons 
vite compris que nos méthodes ne pouvaient entraîner un vrai 
développement. 


L'idée du développement intégral a pris corps chez nous 
dans ce contexte d’échec à l'échelle des théories, des modèles 
et des processus du développement. Du fait qu’elle venait 
d’une institution glorieuse et noble, l’Église, elle jouissait 
d’une sorte d’aura pathétique que les théoriciens de n 
églises assumaient avec ferveur. Le problème aujourd’hui, 
c’est que l’Église n’est pas parvenue dans nos pays à faire du 
développement intégral une véritable méthode de développe- 
ment. Elle l’a banalisé en en faisant un thème idéologique et 
une ambition lyrique pour solliciter les fonds extérieurs, ai 
lieu de le saisir dans ce qu’il est en profondeur : la force d’u 
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mutation radicale de la pratique politique, de l’économie, de 
la vie sociale et de la culture. Le développement intégral est 
ainsi devenu un vœu pieux, toujours renvoyé aux calendes 
erecques, dans la perspective d’une eschatologie en état 
td’apesanteur, alors que les rapports sociaux demeurent féro- 
ces dans un monde cruel et cynique. 


Nous en sommes là aujourd’hui et c’est à partir de cette 
ituation qui est la nôtre que nous avons à penser à nouveaux 
frais le limon biblique et les principes éthiques du développe- 
ent. 


III. LES PRINCIPES DE BASE D'UNE ÉTHIQUE 
DU DÉVELOPPEMENT DANS L'AFRIQUE CONTEMPORAINE 


Si la situation est comme nous venons de la présenter, le 
cadre théorique où doit s'intégrer l’approche théologique du 
développement en Afrique noire doit être structuré autour de 
uatre bases, lignes directrices ou principes éthiques que nous 
Ilons analyser. Pris dans leur ensemble, ces principes nous 
Jermettent d'éviter les pièges présentés plus haut et d’orienter 
«es pratiques africaines du développement vers une vision 
claire de leur tâche, de leurs fondements et de leurs enjeux : 
‘’avènement de l’humain. 


L. Le principe d’incarnation 


Le principe d’incarnation est celui que la révélation bibli- 
ue nous présente à travers la vérité du Verbe fait chair, Dieu 
ui devient homme et par ce processus rend l’homme capable 
e l'humain, c’est-à-dire capable de créer des structures d’être 
ui soient portées par la promesse de nouveaux cieux et d’une 
ouvelle terre, par la perspective de la réconciliation univer- 
selle des hommes et des choses, par la récapitulation de tout 
n Dieu. 

Dans la dynamique de la relation entre Dieu et l'homme, 
principe d’incarnation a consisté pour Dieu à prendre toute 
mesure de la destinée humaine, à partager la réalité de 
homme, profondément et intégralement, de manière à ce 
ue rien de ce qui relève de l’humaine condition ne lui soit 
tranger. Non seulement sa parole s’est faite chair, mais elle 
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est devenue nous, le corps de notre propre corps, la chair de 
notre chair, le souffle de notre souffle, la parole de notre 
propre parole, la Face humaine de ce Dieu qui nous aime. 


La traduction théologique de ce principe dans le domaine 
du développement est celui-ci : la foi chrétienne ne peut être 
limon du développement sans prendre corps dans les réalités 
de ceux qui doivent, en tant qu’êtres humains concrètement 
vivants, s'engager dans le processus de promotion d’eux- 
mêmes, de leurs conditions de vie, de leurs espérances et de 
leurs quêtes ultimes. Tous ceux qui ont foi en Dieu doivent 
être la force et le souffle des clameurs des pauvres, la parole 
de leurs sanglots et de leurs cris. Ils doivent être présents dans 
les chaînes mêmes de leurs esclavages, de tous leurs esclava- 
ges, et non pas prendre une position de surplomb par rapport 
à la réalité. Ils ont à connaître ce qu’il en est réellement de la 
situation de nos pays et éprouver la dramatique situation qui 
est la nôtre comme le défi majeur de l’évangile aujourd’hui. 
Leur lieu de vie et de parole et d’action, l'Église, a à devenir 
chair de la chair des hommes et habiter parmi tous les 
hommes : parler le langage de notre condition, vivre la vie qui 
est la nôtre, partager nos rêves profonds et nos quêtes dans le 
cadre du projet de Dieu sur le monde. La Bible utilise l’image 
du sel pour désigner ce principe d’incarnation. Comme le sel 
ne peut être efficace qu’en se répandant dans les aliments, 
l’Église ne peut faire un travail de fond dans le développement 
sans se répandre dans toutes les réalités de l’humaine condi- 
tion, s’y dissoudre et faire vraiment partie de leurs corps. En 
fait, l’incarnation est le point de départ du travail de l’Église 
dans la société, dans la culture, dans la vie de tous les jours. 

Ce point de départ est une exigence éthique dans la 


mesure où c’est dans son processus même que l’on peut 


pressentir ce qu’est l’humain : l’humain tel qu’il manque à 
l’homme et qu’il constitue une interpellation venue d’un lieu 
autre, de ce Dieu qui s’incarne en Jésus de Nazareth, son 
Verbe, mesure nouvelle de toute chose et principe nouveau 


de structuration de l’imaginaire de l’homme pour l’avènement 


de l’humain. Celui-ci étant à entendre, bien sûr, comme un 


monde à faire advenir et à organiser selon le souffle et 


l'énergie de l’Esprit-Saint, « le Vivant, en qui faisant corps 


avec nous-mêmes, nous sommes agrégés au corps du Christ » 
(G. Vahanian), à l’'Emmanuel, Dieu avec nous. Par l’incarna- 


L 


PRE 


tion, le Verbe de Dieu devient ainsi la mesure du développe- 
ment et fait de celui-ci le processus d’avènement de l’humain. 
Désormais c’est en Lui, par Lui et avec Lui que se conçoit le 
processus d’avènement de l'humain : le développement 
comme exigence éthique confié à l’Église comme force 
motrice de l’humain au cœur du monde, comme promesse du 
Dieu qui est, qui était et qui vient, renouveau de toute chose 
dans le souffle de son Esprit. 


Dans l’Afrique contemporaine, le principe d’incarnation 
consiste donc essentiellement pour l’Église, pour les chrétiens, 
à prendre la véritable mesure de la crise que traverse notre 
continent, toute la mesure de ce que ce continent endure à 
tous points de vue. Prendre la mesure, cela signifie à la fois 
développer une grande capacité de compréhension de ce qui 
est en jeu et déployer une volonté énergique pour déceler les 
vraies causes et les vraies responsabilités, à commencer par la 
responsabilité des visions théologiques du monde qui détermi- 
nent toute la condition africaine. Prendre la mesure, cela 
signifie aussi être à l’écoute de ce qui se dit de la part des 
africains eux-mêmes sur la crise et prendre corps dans ce 
discours pour en manifester les implications à tous les niveaux 
de l’existence. Le principe d’incarnation devient ainsi l’exi- 
gence d’être dans, d’être avec, en vue de mieux servir ce qui 
est en jeu. 


2. Le principe de libération 


Ce principe complète celui d’incarnation et en manifeste le 
sens. Le verbe ne se fait pas chair pour s’empâter dans nos 
désespoirs et s’engourdir dans nos impasses. Il s’incarne pour 
nous libérer de tout ce qui nous brise, de tout ce qui nous 
enchaîne : la pesanteur du mal, les structures d'exploitation, 
les puissances d’oppression, les pouvoirs d’égoïsme. Il nous 

libère au fond de nous-mêmes en nous rendant responsables 
| de notre destinée, créateurs de notre espérance par la force 
| d’une solidarité nouvelle : la solidarité de la foi, la solidarité 
de l’amour, la solidarité de la confiance dans l’avenir que 
Dieu nous ouvre. Parler du principe de libération, ce n’est pas 
désigner une force invisible extérieure à nous, qui devrait 
faire le travail à notre place et à notre insu. Le principe de 


libération est la transformation de nous-mêmes par l'Esprit 


Î 
| 
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qui est en nous et qui nous met debout, nous met ensemble 
pour un nouveau destin. La libération n’est donc pas quelque 
chose de donné, d’accordé, c’est un processus permanent de 
transformation de nous-mêmes et de mutation de nos structu- 
res politiques, économiques et sociales à partir de l'énergie 
qui nous met ensemble et nous constitue en église, c’est-à-dire 
en pouvoir de libération. 

Dans les questions du développement de l’Afrique, le 
Principe de libération concerne l’Église en tant qu’elle doit 
devenir pouvoir de libération, lieu d’édification d’une struc- 
ture et d’une mentalité d’être-ensemble pour devenir créa- 
teurs de vie nouvelle. 


S’il y a une exigence éthique du développement, elle est 
dans la signification même du développement comme proces- 
sus de libération par rapport à toutes les pesanteurs, à tous les 
esclavages dont souffrent la société et les hommes. Dans cette 
mesure, elle consiste dans l’accomplissement du projet de 
l'humain tel que la parole de Dieu le manifeste et l’institue 
comme tâche. La libération est donc essentiellement un 
processus d’institution d’une dynamique nouvelle qui prend 
conscience de l’inhumain qui structure la vie, qui combat cet 
inhumain partout où il se manifeste et opère. D'où l’impor- 
tance d’insérer l’idée de développement dans un cadre qui soit 
non pas déterminé par une anthropologie qui sépare les 
hommes en races, castes et classes antagonistes, mais dans 
une perception du monde comme un monde désormais uni en 
Christ, un monde où il n’y a plus ni juif ni grec, ni homme ni 
femme, ni esclave ni homme libre. C’est la mentalité propre à 
un tel monde qui peut se donner concrètement l’humain 
comme horizon, car seul ce monde se vit comme un monde 
libéré par le Christ en tant que puissance qui fait justement 
passer l’homme à l’humain. Sans ce lieu autre de la parole 
incarnée comme amour, qui manifeste l’amour, le vit et 
l’incarne parmi les hommes en cassant les principes d’antago- 
nisme, il n’y a pas de développement possible, c’est-à-dire 
d’avènement de l’ère de l’humain au sein des sociétés humai- 
nes. La libération en Christ est ainsi l’émergence du principe 
de l’amour et de l’horizon qu’il instaure en ouvrant la marche | 
vers l’humain. Dans cette mesure, au-delà des dimensions 
économiques, politiques, culturelles et sociales, c’est l'humain 
en tant qu’horizon qui donne au développement son sens 
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ultime : la possibilité qu’a l’être humain de créer une vie 
nouvelle, d’être toujours nouveau selon l’image de Dieu qu’il 
est, selon le souffle de Dieu qu'il a en son cœur et selon la 
mesure du Christ qui le plante au cœur de l’humain, qui 
humanise le monde et la société selon le projet divin de 
novation totale de toute chose. 


3. Le principe de novation 


Créer une vie nouvelle ; c’est à cela que l’incarnation et la 
libération comme principes théologiques sont orientées. Si le 
verbe s’est fait chair, c’est pour faire toute chose nouvelle et 
nous rendre capables de novation permanente. Si Dieu nous 
libère de nos esclavages, c’est pour que notre liberté devienne 
une liberté créatrice, structurée par la perspective des nou- 
veaux cieux et d’une nouvelle terre dont la Bible nous indique 
l’avènement. Le principe de novation est donc au cœur de la 
dynamique de l’évangile. Il l’est non pas au sens d’une volonté 
de faire émerger des systèmes, des modes qui se succéderaient 
d’année en année comme nous le faisons pour la danse et les 
vêtements, mais au sens plus fondamental, plus essentiel : 
celui qui ne fixe l’homme dans aucune substance, dans aucune 
donnée naturelle, historique ou culturelle, qui le mesure à 
l’aune du nouveau que Dieu lui-même annonce, l’humain 
comme structure du monde. L’humain en tant qu’espace de 
pacification totale des êtres et des choses, quand le loup et 
lPagneau joueront ensemble, quand l’enfant caressera la cri- 
nière du lion sans peur, quand l’homme sera pour l’homme un 
limon d’être et de plénitude. 


Cet horizon qui n’est pas donné tel quel constitue le lieu 
autre de notre rencontre avec Dieu, l’horizon éthique de 
notre responsabilité. Pour le qualifier en tant qu’horizon, 
appelons-le comme tissu fondamental de l'existence. 

Le principe de novation, c’est l’amour ainsi entendu, 
réalité à faire être pour que l’humain devienne possible et 
advienne en tant que réalité, manifeste la réalité dans son 
tissu d'amour. 

-__ Dans le problème du développement, le principe de nova- 
tion interpelle l'Église pour qu’elle se prenne elle-même en 
charge comme principe de métamorphose des sociétés et des 
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cultures, comme limon de l’ère nouvelle que Dieu promet en 
nous en rendant responsables, ici et maintenant. 


4. Le principe de la remise en question 


Ce principe est un garde-fou qui nous empêche de faire de 
l’incarnation, de la libération et de la novation de petits 
fétiches sécurisants ou de grands vocables idéologiques tour- 
nant à vide. Il nous rend capables de comprendre que là où il 
est question de l’homme et de Dieu, aucune réalité ne peut 
épuiser le sens qui se donne en surabondance. Grâce à lui, 
nous sommes conscients des limites de notre connaissance de 
Dieu, de notre discours sur Dieu, des structures de nos 
institutions et des systèmes de notre manière de vivre la foi. 
Nous sommes toujours en transcendance par rapport à tout 
cela, c’est-à-dire ouverts à une remise en question continuelle 
et à une mise en jeu permanente de notre être et de nos 
convictions. Dans la mesure où nous sommes nous-mêmes 
dans l’histoire, où nous sommes cette histoire que nous 
faisons en nous faisant aussi faire par elle, nous ne pouvons 
nous reposer sur des certitudes données une fois pour toutes. 
Nous restons ouverts aux possibles de Dieu et aux impondéra- 
bles de sa relation d’alliance avec nous. C’est en étant 
critiques par rapport à nous-mêmes que nous laissons Dieu 
nous guider vers son propre possible, vers l’horizon de sa 
promesse : l’amour comme structure fondamentale de la 
réalité. En regard du problème du développement qui nous 
concerne ici, le principe de remise en question signifie qu’il 
n’est pas d’état de développement dont on puisse se satisfaire ; 
que le développement suppose que nous mettions en jeu notre 
être pour que toujours l’homme soit à dépasser et à accomplir 
par l'humain, que l’homme toujours n’ait son sens qu’en 
direction de Celui qui l’humanise, de ce Dieu qui lui confère 
en Christ la véritable mesure de sa destinée. 


4. Le sens des principes pour une éthique du développement 


Les quatre principes que nous venons de présenter sont. 
des bases d’une éthique du développement dans la perspective 
de la révélation biblique et de la foi chrétienne. Ils le sont. 
dans la mesure où, en chacun d’eux et dans la figure qu’ils 
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composent, des valeurs fondamentales de l’humain se dévoi- 
lent et constituent une vision globale du monde sans laquelle 
il est vain d’espérer le développement du continent noir 
aujourd’hui. 

Si l’on considère la foi chrétienne dans ses exigences 
d’incarnation, de libération, de novation et de remise en 
question, les valeurs qu’elle engage et qu’elle porte sont 
essentiellement des valeurs de créativité, de lucidité rationnel- 
le, de distanciation par rapport aux inerties sociales et de 
participation de tous à l'émergence de nouvelles logiques dans 
l’organisation politique, économique, sociale et culturelle, 
selon les perspectives de novation radicale qu’est le projet de 
Dieu. 


Non seulement toutes ces valeurs correspondent aux atten- 
tes profondes et aux quêtes fondamentales de l’Afrique 
aujourd’hui, mais elles sont le contenu de la révolution 
spirituelle et de la mutation culturelle dont le monde africain 
a besoin pour sa promotion intégrale. 


Dans cette mesure, elles fondent la nécessité pour les 
églises d'Afrique d’être aujourd’hui le foyer et le ferment de 
la mutation spirituelle et culturelle de l’Afrique, l’agent de 
l'éthique du développement dans un continent où la foi 
chrétienne représente la plus grande force de changement et 
d’espoir. 
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LE PROTESTANTISME EN AFRIQUE 
SUB-SAHARIENNE 


Regard historique 


Afin de contenir les propos qui suivent dans de justes 
limites, et sachant que le protestantisme comme l'Afrique 
sont multiformes, il conviendrait d’écrire en titre « les protes- 
tantismes dans les Afriques.. » Mais pour garder une certaine 
unité à mon propos, je voudrais tout d’abord rappeler com- 
ment se sont opérés les premiers contacts entre le continent 
africain au sud du Sahara et le protestantisme aux époques 
moderne et contemporaine, avec un accent mis sur cette 
dernière au XIX® siècle à cause de l'importance du Réveil. En 
effet les origines du protestantisme en Afrique sub-saharienne 
annoncent beaucoup d’évolutions ultérieures tant au plan 
politique que religieux. Sans vouloir affirmer une loi des 
origines, Je crois qu’un certain nombre de lignes du présent 
ont commencé à être tracées il y a bien longtemps. Sans 
négliger les références aux protestantismes et aux contextes 
politiques non français, on comprendra que l’expérience du 
protestantisme francophone en Afrique sub-saharienne 
reçoive dans cette revue un traitement privilégié. 


 L’AFRIQUE AUSTRALE, PREMIÈRE RÉGION 
_ D’'IMPLANTATION DU PROTESTANTISME 


Si l’on veut rechercher les première traces d’une influence 
protestante en Afrique sub-saharienne, il faut porter son 
regard bien au-delà du grand désert. C’est à partir de 1650, en 

Afrique australe dans la région du Cap, que les premiers 
protestants, des colons hollandais — les Boers qui, plus tard, 
se désigneront eux-mêmes Afrikaners — sont installés par la 
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compagnie des Indes. Mais ces protestants réformés, rejoints 
peu après la révocation de l’Edit de Nantes (1685) par 
quelques centaines de leurs coréligionnaires réfugiés français, 
n'avaient nullement l’esprit missionnaire. Au contraire, ils 
trouvèrent dans la doctrine calviniste de la prédestination des 
arguments pour mettre en esclavage, et même exterminer les 
populations noires autochtones, les Bushmens et les Hotten- 
tots !. Le combat d’un pasteur d’origine française, Pierre 
Simond, pour maintenir une identité « française huguenote » 
séparée des Hollandais et pour améliorer les sort des esclaves 
a été récemment remise à jour 2. Cette étude souligne le fait 
que l’absorption des Huguenots dans la communauté afrika- 
ner fut rapide. Quant à leurs vélléités humanitaires, elles 
n’eurent guère l’occasion de se manifester. Lorsqu’en 1734 un 
premier missionnaire européen tenta de lancer une mission 
parmi les Noirs, il ne reçut aucun soutien de ces protestants et 
quand, douze ans plus tard, la nouvelle parvint aux autorités 
du Cap qu'il avait baptisé le premier Hottentot, il fut expulsé 
de la Colonie à. 


Une Église protestante se constitua donc sur la base de la 
séparation des races : l’Église réformée hollandaise blanche 
dont la plupart des leaders de l’Afrique du Sud contemporaine 
sont issus (Pieter Botha, Frederik de Klerk). Malgré la 
ségrégation, des métissages se produisirent et les métis durent 
s’organiser en une branche distincte de l’Église blanche. 
D’autres leaders anti-apartheid, tels que le pasteur Alan 
Boesak appartiennent à la branche métis de l’Église réformée 
d'Afrique du Sud. 


Quand à l’évangélisation des populations africaines, les 
Bantu, il fallut attendre qu'avec l’occupation britannique de 
la colonie du Cap au début du XIXe siècle, arrivent les 
premiers missionnaires protestants. 


1. W. DE KLERK, The Puritans in Africa, London : Rex Collings, 1976. 

2. Randolph VIGNE, « L'intégration des Huguenots français de la Colonie du Cap », in 
La France et l'Afrique du Sud, Coll. sous la dir. de Daniel C. Bach, Paris : Karthala - 
Nairobi : CREDU, 1990, pp. 17-36. 

3. Les premiers missionnaires protestants à avoir travaillé en Afrique sont des Moraves. - 
Caractérisée par différents exercices de piété protestante (lecture collective de la Bible, 
chaîne de prière etc.) la Communauté des Frères moraves a été fondée à Herrnhut par le 
comte Nicolas-Louis de Zinzendorf (1700-1760). 2 
— Sur la terminologie protestante on consultera utilement l’ouvrage suivant : Jean Baubérot 
et Jean-Paul Willaime, Le protestantisme, Paris : MA Éditions, 1987. 
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LES DÉBUTS DE LA MISSION PROTESTANTE EN AFRIQUE 
SONT LIES A LA LUTTE CONTRE L’ESCLAVAGE 


Une tentative d’évangélisation des Africains, analogue à 
celle d'Afrique australe, eut lieu au XVII: siècle sur les côtes 
de l’ouest africain (alors Côte de l’Or, actuellement Côte 
d'Ivoire et Ghana). C'était le lieu d’intervention privilégié des 
négriers européens. Cette tentative échoua après plus de 
trente ans d’efforts d’une dizaine de missionnaires tous morts 
de maladies tropicales mais également de n’avoir été soutenus 
ni par les aumôniers chargés de la desserte du personnel 
colonial des comptoirs ni par les Eglises d'Europe. 


Une telle tentative ne pouvait avoir quelque chance de 
réussir que dans le cadre d’un double mouvement politique et 
religieux d’émancipation de l’esclavage venu d'Occident où 
avait été imaginé le système du commerce triangulaire. En ce 
qui concerne le protestantisme, ce mouvement émancipateur 
naît en Grande-Bretagne suivi par la France alors en pleine 
tourmente révolutionnaire. L’aspect politique du mouvement, 
la philanthropie prend corps dans la constitution de Sociétés 
anti-esclavagistes telles que l’Anti-Slave Trade Society en 
1787 dont l’influence se fait sentir jusqu’au Parlement britan- 
nique où Wilberforce prend fait et cause pour l’abolition de la 
traite des Noirs et la suppression de l’esclavage lui-même. On 
sait qu’en Grande-Bretagne le Parlement condamne la traite 
en 1807 (alors qu’en 1802 Napoléon rétablit l’esclavage dans 
les colonies françaises aboli en 1794...) et vote l’abolition de 
l'esclavage en 1833 4. L’aspect religieux du mouvement anti- 
esclavagiste, le revivalisme, atteint l'Église officielle d’Angle- 
terre et se traduit également par la constitution de Sociétés 
missionnaires. L’une d’entre elle, la Church Missionary 
Society (CMS) dépend de l'Église anglicane, mais la plupart 

_ étaient indépendantes telle que la London Missionary Society 

| (LMS) fondée en 1795 sur une base inter-ecclésiastique. 

Il convient de noter, qu’à ses débuts, ce mouvement 
émancipateur ne se préoccupe pas simultanément de son 

aspect politique et de son aspect religieux. Ainsi dans la 


4. Jean-François ZORN, « L'étrange destin de l’abolition de l’esclavage », in Autres 
Temps, les cahiers du christianisme social n° 22, 1989, pp. 54-63. 
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création de la colonie de Sierra Leone en 1787 repeuplée de 
quelques centaines d’esclaves noirs libérés en Grande-Breta- 
gne, l’idée de mission est absente 5, Mais d’une manière 
générale, toutes les entreprises philanthropiques protestantes 
de la première moitié du XIXe siècle destinées à éradiquer 
l'esclavage de l’Afrique de l’ouest puis centrale et orientale, 
sont accompagnées de créations de missions d’évangélisation 
parmi les populations autochtones. Ce sont là les premiers 
germes des Églises protestantes africaines dont certaines, à 
l’époque précoloniale, allaient être dirigées par des Africains. 
Citons seulement le nom de deux d’entre eux qui dominent 
l’histoire missionnaire protestante de la première moitié du 
XIXE siècle : Samuel Adjaï Crowther (+ 1892), Thomas 
Birch Freeman (+ 1890). Crowther est un Yoruba embarqué 
par un négrier en 1821 puis intercepté par un croiseur britanni- 
que. Conduit en Sierra où il est libéré et confié à la CMS, 
Crowther reçoit une formation théologique au Collège Fourah 
Bay de Freetown. Puis il commence une carrière itinérante 
qui le conduit, à partir de 1841, à se joindre à plusieurs 
expéditions philanthropiques et missionnaires sur le fleuve 
Niger dont on ignorait encore le tracé exact. En 1864 
Crowther reçoit le titre de docteur en théologie de l’Université 
d'Oxford puis est consacré évêque anglican dans la cathédrale 
de Canterbury. C’est grâce au travail de cet homme qui fit 
équipe avec les missionnaires européens que Lagos, l’actuelle 
capitale du Nigeria, devient vers 1870 le principal centre du 
protestantisme d’Afrique de l'Ouest 6. Dans ces régions 
d'Afrique destinées plus tard à passer sous contrôle français, 
c'est aussi aux voyages missionnaires de Freeman, un fils 
d’esclave né et libéré en Grande-Bretagne, qu’on doit 
aujourd’hui l’existence d’une Église protestante méthodiste 
en Côte d'Ivoire et au Bénin 7. Quant aux premiers contacts 
du Cameroun avec l'Évangile, c’est à des esclaves libérés en 
Jamaïque et venus en Afrique avec la Société des missions 
baptistes de Londres qu’on les doit. Entre 1841 et 1845, 
Alfred Saker et ses compagnons jamaïcains accomplirent 
plusieurs visites dans la baie de Douala qui devaient conduire 


.5. Jean FAURE, Histoire des Missions et Églises protestantes en Afrique occidentale des … 
origines à 1884, Yaoundé : CLE, p. 35et ss. 


6. Cf. : Jeanne DÉCORVET, Samuel Adjaï Crowther, un Père de l’Église en Afrique, 
Paris : Le Cerf, 1993. 


7. Cf. : Jean FAURE, op. cit. p. 109 et ss. 
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à l'établissement de la première mission chrétienne au Came- 
roun en 1845 8. 


LA MISSION PROTESTANTE A L'EST 
ET AU CENTRE DE L’'AFRIQUE 


C’est à la lutte contre l’esclavage qu’on doit également les 
premières tentatives missionnaires protestantes en Afrique 
orientale et centrale. Les premiers explorateurs qui pénétrè- 
rent à l’intérieur du continent avaient, dès le milieu du XIXe 
siècle, éveillé la conscience européenne sur un autre flux de 
traite dirigé d’Afrique par les Arabes vers l'Egypte, les golfes 
arabique et persique, l’Inde et Java. 


Parmi ces explorateurs il convient de nommer David 
Livingstone, d’abord missionnaire de la LMS en Afrique 
australe de 1841 à 1857, dont le premier journal paru en 1857 
fut un immense succès de librairie sur tout le continent 
européen. En 1866 Livingstone, alors envoyé du gouverne- 
ment britannique, explorait depuis Zanzibar la région des 
grands lacs Tanganyika et Malawi. Ses découvertes des grands 
fleuves africains (Zambèze, source du Congo) et sa théorie 
(les 3 C.) selon laquelle commerce, civilisation, et christia- 
nisme devaient pacifiquement marcher de pair, contribuèrent 
à encourager la pénétration du continent simultanément par 
les missionnaires et les commerçants, jusqu'alors cantonnés 
sur la côte. 


A la mort de Livingstone en 1873, l'exploration du conti- 
nent africain était pratiquement achevée. Commençait alors 
sa conquête par les nations occidentales elles-mêmes, avec 
des objectifs moins pacifiques que ceux des explorateurs et 
entraînant les missions chrétiennes dans une aventure ambi- 
guë : celle de devoir travailler dans un cadre administratif et 
militaire contraignant alors qu’elles n’avaient voulu, au début 
de l’aventure, n’annoncer que l'Évangile de la liberté et 
passer leur chemin... ?. j 


- 8. Jaap van Slageren, « Histoire des Missions protestantes au Cameroun », in Histoire 


de l'Église en Afrique, Yaoundé : CLE, 1969, p. 57 et ss. 


9. Les principaux textes de Livingstone ont été republiés en français par Elikia 
M'Bokolo, David Mingstoné: Exploration dans l'Afrique australe et le bassin du Zambèze 


| (1840-1864), Paris : Karthala, 1981. 


LES DÉBUTS DE LA MISSION PROTESTANTE FRANÇAISE 10 


On ne doit pas s’étonner de ne voir entrer en lice aucune 
mission protestante d’origine française dans toute l’Afrique, 
hormis celle du sud, au début du XIXe siècle alors que les 
Missions catholiques y sont déjà nombreuses. En effet le 
protestantisme français se relevait à peine d’un siècle de 
persécution et la jeune Société des Missions Evangéliques de 
Paris (SMEP), fondée en 1822 sur le modèle de la LMS s'était 
vu interdire l’accès des anciennes colonies françaises confiées 
au clergé catholique ainsi que l’Algérie aux mains des musul- 
mans. La SMEP ne pourra s'installer au Sénégal qu’en 1862 
grâce aux démarches de l’amiral Jauréguiberry, un coréligion- 
naire. 


C’est encore un fils d’esclave noir libéré en Sierra Leone, 
Walter Taylor qui, en 1878, entreprit à Saint-Louis la cons- 
truction d’un village de liberté pour des esclaves bambara du 
Haut-fleuve Sénégal fuyant leurs maîtres musulmans. Quel- 
ques mois auparavant 1l avait reçu à Paris la consécration 
pastorale et acquis la nationalité française. Pendant vingt ans 
cette œuvre anti-esclavagiste fut à la base de la constitution 
d’une Église Protestante bambara au Sénégal. Puis cette 
action cessa faute de justification. La SMEP ne parvint pas à 
progresser en milieu wolof islamisé. Cependant, l’Église pro- 
testante du Sénégal existe encore de nos jours essentiellement 
à Dakar. 


C’est en fait en Afrique australe que les premiers mission- 
naires français parvinrent le mieux à s'implanter. Il y eut bien 
à l’origine du départ en 1829 des trois premiers d’entre eux, 
un appel des huguenots français de la Colonie du Cap à leurs 
frères français qui venaient de recouvrer la liberté. Mais ce 
que nous avons dit plus haut de l’état d’esprit de ces huguenots 
explique en partie le fait que cet appel doit être considéré 
aujourd’hui comme faisant partie des motivations quasi légen- 
daires des débuts de la mission. 


En fait les premiers missionnaires véritables fondateurs . 
10. Sur les origines et l’action de la Société des Missions évangéliques de Paris, on 


consultera mon ouvrage : Le grand siècle d’une Mission protestante. La Mission de Paris de 
1822 à 1914, Paris : Karthala/Les Bergers et les Mages, 1993. 
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d’une église autochtone différente des Églises boers ou métis, 
les pasteurs Eugène Casalis et Thomas Arbousset et l’artisan 
Constant Gosselin sont partis de France en 1832 pour aider 
leurs prédécesseurs à pénétrer à l’intérieur du continent. Les 
trois hommes répondirent à l’appel d’un chef africain, le sotho 
Moshoehoe auprès duquel ils vinrent s'installer. La réussite 
de leur entreprise est due à de multiples facteurs : l’attente du 
chef qui, à l'instar de ses voisins, tentait de réaliser une sorte 
d'unité nationale, l’absence d’autres missions concurrentes et 
les qualité morales et spirituelles des trois hommes et de leurs 
successeurs 1, Casalis particulièrement devint le conseiller 
spirituel et politique de Moshoehoe et, s’il ne parvint pas à le 
convertir lui-même au christianisme, une élite sotho jeune et 
une partie de son peuple suivirent les missionnaires dans leur 
démarche. Rapidement on entreprit de traduire la Bible en 
langue sotho et d’alphabétiser la population dans sa langue. 
C’est une caractéristique de l’œuvre missionnaire protestante 
que d’avoir introduit la lecture et l’écriture dans des sociétés 
de tradition orale. Sur le plan politique, dès 1842, au nom de 
Moshoehoe, Casalis entreprit les démarches nécessaires pour 
que la couronne britannique protège l’intégrité de son terri- 
toire des empiètements des Boers. Après plusieurs guerres 
nationales la souveraineté britannique fut appliquée définiti- 
vement au Lesotho en 1868. Il n’est pas exagéré de dire que si 
le Lesotho, devenu pays indépendant en 1960, n’a pas été 
absorbé dans la République sud-africaine comme un bantous- 
tan, c’est grâce à la présence des missionnaires protestants 
français. Quant à l’Église protestante du Lesotho, elle existe 
encore de nos jours et représente 30 % de la population. 


QUELQUES ASPECTS DE LA STRATÉGIE MISSIONNAIRE 
ET ECCLÉSIASTIQUE PROTESTANTES EN AFRIQUE 


La création, par des missionnaires fortement soutenus par 
des autochtones, d’une Église nationale dans un Etat souve- 
rain peut être considérée comme un des buts de bien des 
Missions protestantes. La Mission française, quant à elle, fut 
en mesure de l’atteindre une nouvelle fois dans la région du 


11. Claude-Hélène PERROT, « Les missionnaires français et la construction d’un État : 
Le Lesotho au temps d'Eugène Casalis », 1835-1855, in La France et l’Afrique du Sud, op. 


cit., pp. 11-134. 
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Haut-Zambèze. Les autres fois, elle acheva un processus 
commencé par d’autres Missions. 


En 1877, François Coillard, un missionnaire français 
accompagné de plusieurs pasteurs autochtones, partait du 
Lesotho sur les traces de Livingstone. Dix ans plus tard cette 
équipe parvenait à fonder une mission sur les bords du fleuve 
Zambèze. C’est l’appel du chef Lozi, Lewanika, descendant 
des Sotho, qui fut la motivation essentielle de cette poussée 
missionnaire vers l’intérieur du continent. Mais la contrée, les 
habitants et les conditions climatiques étaient bien différentes 
de celles que Coillard et ses collaborateurs avaient connues au 
Lesotho. L’implantation de la Mission puis la fondation de 
l'Église furent laborieuses et meurtrières. Sans le soutien actif 
des protestants suisses et vaudois d’Italie cette œuvre mission- 
paire aurait probablement échoué et peut-être totalement 
disparu aujourd’hui. Les difficultés de cette fondation en zone 
anglophone à l’heure de la conquête coloniale où le nationa- 
lisme battait son plein, explique aussi les passions qu’elle 
suscita en Europe. Des protestants français gagnés par le 
nationalisme la dénoncèrent comme une œuvre anti-patrioti- 
que alors que d’autres et leurs amis à l’étranger y voyaient une 
œuvre purement apostolique dont l’héroïsme et le martyr de 
ses agents étaient la démonstration vivante de son caractère 
providentiel. François Coillard le « Livingstone français », 
bien que mort en 1904 demeure encore un personnage impor- 
tant dans la mémoire protestante ; une rue porte son nom à 
Asnières-les-Bourges, sa ville natale !2. 


A part l'Église du Sénégal dont il a été question plus haut, 
et ces deux Eglises d'Afrique australe (Lesotho et Zambèze), 
le protestantisme français n’a pas créé lui-même d’autres 
Églises en Afrique sub-saharienne. Pourtant le découpage du 
continent entre les nations européennes provoqué par la 
conquête coloniale, puis la première guerre mondiale le 
conduisirent à prendre la relève de diverses Sociétés de 
mission étrangères exclues des territoires passés sous domina- 
tion française. 


C’est ainsi que la SMEP dut progressivement remplacer : 


12. Jean-François ZORN, « La figure du héros missionnaire a-t-elle façonné un légendai- 

2 nn . Er ns rire », in L'appel à la mission, formes et os 
e siècles, Actes de la e session du CREDIC, L : i i 

Moulin/Facultés catholiques, 989, pp. 46-55. M 
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— à partir de 1888, les missionnaires américains implantés 
au Gabon le long du fleuve Ogouee depuis près de 40 ans : 


— à partir de 1897, les missionnaires britanniques implan- 
tés à Madagascar depuis plus de 50 ans ; 


, 


— après la première guerre mondiale les missionnaires 
allemands implantés au Cameroun depuis 1845 et au Togo 
depuis 1847 13. 


Ces engagements nouveaux provoquèrent un sursaut 
d'énergie parmi les protestants français mais, vu leur petit 
nombre, ils ne purent seuls faire face à la situation. Qu’on 
songe au fait qu'il existait près de 400 000 protestants à 
Madagascar lors de la conquête française soit la moitié des 
effectifs du protestantisme français à l’époque, et que le 
Cameroun comptait 112 missionnaires allemands expulsés 
après la défaite allemande en 1918, soit le nombre total de 


missionnaires alors au service de la SMEP... 


MISSION ET COLONISATION : DES LIENS DIFFICILES 
À DEFAIRE 
Ces quelques chiffres peuvent laisser rêveur quant à la 


tâche que les aléas de la colonisation firent peser sur les frêles 
épaules de la SMEP. 


Si, finalement, elle put faire face à la situation c’est en 
tentant de faire comprendre aux autorités françaises que la 
mission n'étant pas un adjuvant du nationalisme colonial, elle 
s’honorait de collaborer avec des missionnaires de toute 
nationalité dans un territoire sous contrôle français, et qu’il ne 
fallait pas les expulser. Elle fut en partie entendue au Gabon 
par Savorgnan de Brazza et à Madagascar par Gallieni. 


Mais c’est partout le principe missiologique protestant 
énoncé dès le milieu du XIXE siècle par le britannique Henry 

| Venn qui permit à la SMEP de faire face à l’immensité de sa 
tâche. Ce principe consistait, pour les Sociétés de mission, à 
créer le plus rapidement possible des églises autonomes au 
triple plan de leur direction, de leurs finances et de leur 


13. André Roux, « Comment la Société des missions évangéliques a été amenée, dans 
le contexte de la colonisation, à prendre la relève des missions protestantes d’autres pays » 
in Les réveils missionnaires en France du Moyen Age à nos jours (XII-XX° siècles), Actes 
du Colloque de Lyon 29-31 mai 1980, Paris : Beauchesne, pp. 297-310. 


évangélisation, puis à disparaître ou à continuer leur œuvre 
ailleurs 1. 

Mais l’application de ce principe, envisageable à l’époque 
pré-coloniale, fut retardée à l’époque coloniale de telle sorte 
que la mission a été amenée à s'installer et à s'engager dans 
des œuvres dites de « civilisation » (scolaires, médicales et 
sociales) plutôt que d’implanter des Églises et d’aller plus 
avant. Dès lors les rapports entre mission et colonisation sont 
devenus ambigus aux yeux des autochtones et d’une partie de 
l'opinion occidentale. Désormais la mission risque de servir la 
colonisation ou dans le meilleur des cas, de se présenter 
comme le correctif de ses abus. Aussi, au début du XXE siècle, 
les Missions protestantes qui avaient toutes engendré des 
Églises trouvèrent de multiples raisons pour ne pas passer le 
relais aux autochtones qu’elles avaient pourtant formés : la 
concurrence catholique, les dangers de la colonisation, la 
renaissance des religions traditionnelles, la résistance à la 
christianisation, la naissance du nationalisme politique furent 
tour à tour évoqués pour maintenir en place les structures 
missionnaires et attendre un moment plus favorable pour 
accorder l’autonomie aux Églises. Celle-ci n’intervint qu’après 
la deuxième guerre mondiale précédant souvent de quelques 
années l’indépendance des États. Les missions protestantes 
redécouvrient alors les principes énoncés un siècle auparavant 
par Henry Venn, et certaines Sociétés de missions comme la 
SMEP disparurent au profit de Communautés réunissant en 
leur sein les Églises nées de la mission en Afrique et celles 
qui, jadis, la dirigeaient. Dès lors la mission put continuer 
aujourd’hui et de nouvelles Églises se créer en Afrique 
comme en Europe grâce à la solidité matérielle et spirituelle 
de leurs membres 15. 


Paris (DEFAP) J.-F. ZORN 


14. Marc SPINDLER, « Naître et grandir en Église : La pensée d’Henry Venn », in 
Naître et grandir en Église. Le rôle des autochtones dans la première inculturation du 
christianisme hors d'Europe, Actes de la Ve session du CREDIC, Lyon : Université Jean 
Moulin, 1987, pp. 103-114. 

15. La Société des missions évangéliques de Paris a disparu en 1971 laissant place à la 
Communauté évangélique d’action apostolique (CEVAA, 12, rue de Miromesnil, 75008 
Paris) qui comptait à sa fondation 23 Églises d'Afrique du Pacifique et d'Europe chargées de 
continuer ensemble, sous des formes nouvelles, la mission d’évangélisation. Elle compte 
aujourd’hui 46 Églises car d’autres communautés protestantes d’Afrique, de l'Océan indien 
d'Amérique latine et d'Europe sont venues se joindre à elle. La CEVAA constitue 
aujourd’hui un modèle de partenariat dont se sont inspirées d’autres Sociétés de mission et 
plusieurs Organisations non gouvernementales de développement. 


L'ÉVANGÉLISATION 
DU CONTINENT NOIR 
DANS LE ROMAN NÉGRO-AFRICAIN 


Les relations de l’homme noir avec le « Dieu blanc », et 
plus généralement de l’animisme avec les religions chrétien- 
nes, sont des thèmes récurrents de la littérature africaine. 
Dans les premiers romans nègres (ceux des années 20-50) 1, 
une même aventure rendait possible la formation d’un dis- 
cours qui affirmait la supériorité des valeurs du catholicisme 
ou du protestantisme sur celles des religions indigènes : un 
animiste découvrait sa « sauvagerie » à la lumière de la 
Révélation de Jésus-Christ, apportée par un missionnaire 
étranger ; en reconnaissant la Parole divine et en revenant de 
manière critique sur ses croyances et ses actions antérieures, il 
atteignait enfin pleinement à l'Humanité. Se dégageant de 
cette représentation « blanche » de l'Histoire et du Nègre, les 
romans africains des années 55-60 définissaient les rapports 
entre chrétienté et animisme comme étant par essence conflic- 
tuels. Ils rendaient patents la solidarité de l’Église et du 
Pouvoir laïc dans le processus concret d’assujetissement des 
peuples noirs, l’extériorité radicale du catholicisme à l’Afri- 
que, les effets dramatiques d’une implantation religieuse qui 
divisait les Africains en indigènes et en chrétiens, et provo- 
quait, au cœur même de l’homme noir, une déchirure, à 
l’origine d’un problème durable d’identité. 


| Deux attitudes, on le voit, ont donc résulté de cette 


| 


rencontre du christianisme et de l’animisme : d’une part, une 
adhésion du Noir à des valeurs occidentales qui s’ajustent mal 
à ses traditions ancestrales, d’autre part leur refus total. Mais, 


D 1 Le premier texte de fiction écrit en français par un Africain paraît en 1920. Il s’agit 
d’un petit conte, intitulé Les Trois volontés de Malic, d’Ahmadou Mapaté Diagne (un 
instituteur sénégalais). Une quinzaine de romans seulement seront édités entre 1920 et 
1954, date à partir de laquelle le nombre des publications ira croissant. 
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fait remarquable, certains romans d’aujourd’hui reconsidèrent 
les rapports de la pensée chrétienne et de la pensée magique. 
Sans poser la supériorité de l’une sur l’autre, ils affirment non 
seulement leur possible alliance, mais la nécessité de celle-ci. 


Pour détailler quelque peu le procès que nous venons 
d’esquisser, nous nous proposons d’étudier brièvement trois 
œuvres (Nnanga Kon (1932), de Jean-Louis Njemba Medou ; 
Sans haine et sans amour (1953), d’Eza Boto ; La Croix du 
cœur (1962), de Charly-Gabriel Mbock) qui cernent avec 
force les différentes positions de l’homme noir face au Sacré. 


Quand paraît Nnanga Kon?, de Jean-Louis Njemba 
Medou, le « roman noir » ne compte que quelques titres, 
dont, pour le domaine francophone : Les trois volontés de 
Malic (1920), d’Ahmadou Mapaté Diagne (Sénégal), Force- 
Bonté (1926), de Bakary Diallo (Sénégal) et l’Esclave (1929), 
de Felix Couchoro (Bénin-Togo). A la différence de ces 
récits, Nnanga Kon est écrit, non en français, mais dans une 
langue locale du Sud-Cameroun. Njemba Medou, qui réside 
et travaille comme instituteur à la mission protestante d’Elat 
(Sud-Cameroun), enquête dans les années 20 auprès des 
anciens et des ses proches sur les traditions et la langue 
bouloues. Avec le matériel recueilli, il décide alors d’écrire un 
petit roman (une centaine de pages) qui retracera, en 1885, 
l’arrivée du premier Blanc, un missionnaire, dans un village 
de la région, tout en prêtant à cet événément local une portée 
« nationale ». Ce rapport de l’auteur avec les us et coutumes 
de sa tribu, réalisé à travers son adhésion au protestantisme, 
est cohérent avec le fonctionnement du livre qui, dans un 
premier temps, met au jour les activités, attitudes et mentali- 
tés des villageois dont, dans un second temps, il opère la 


critique, avec, comme critère d'évaluation, une éthique chré- 
tienne. 


La division du roman en courtes séquences dialoguées 
(coïncidant avec sa scansion en chapitres) correspond au 
programme d’observation et d'évaluation mis en œuvre pour 
sa rédaction. La figure initiale de l’enquêteur est assumée 
dans le livre par un narrateur qui établit et commente les faits 


2. Édition originale : Halsey Memorial Press, Elat (Ebolowa), 1932. Traduit par 


Jacques Fame Ndongo, Éditions Sopecam, Yaoundé, 1989. Nanga Kon signifie littérale- 
ment : « albinos revenant ». 


‘du récit, donnant ainsi, selon ses propres termes, à « voir » et 
à « entendre » la vie au village. Les premiers chapitres met- 
(tent ainsi en scène, pour en célébrer la beauté et la grandeur, 
les occupations, les comportements et les idées des habitants 
‘de Monezoula : éloge de la convivialité des paysans et de leur 
‘sens de la fête, exaltation de l’habileté et de la force physique 
‘des hommes dans la pratique de la chasse et des jeux sportifs, 
‘explication du fonctionnement du tam-tam, description de 
[habitat boulou... Poète, le narrateur esthétise la nature : 
ethnographe, il étudie les rites animistes et les croyances 
religieuses, analyse les relations de parenté au village à 
travers le récit de la vie d’une famille polygame, définit le 
jpartage des tâches entre l’homme — qui guerroie, défriche et 
chasse — et la femme — qui s'occupe du foyer domestique, 
cultive les champs et pêche. 


Le narrateur, cependant, ne fait pas que défendre les 
valeurs de la vie africaine ; il en critique certaines, sans que 
soient d’abord explicitement formulés ses critères d’apprécia- 
tion. C’est ainsi que, d’une part, il dénonce la cruauté du sort 
réservé aux veuves qui, rendues responsables de la mort de 
leur époux, sont battues, rasées, cloîtrées et condamnées au 
silence avant d’être redistribuées aux hommes du village et 
que, d’autre part, il met au jour la vanité de la pensée 
magique locale et les pratiques criminelles, intéressées et 
mensongères du sorcier. Cette critique des croyances et rites 
traditionnels africains dégage à peu à peu le besoin, pour 
l’homme noir, de comportements et d’une éthique nouvelles 
dont le Blanc — cette figure insolite et scandaleuse pour les 
willageois — va se révéler être le porteur. 


Avec l’arrivée du missionnaire, le roman agence une 
zomparaison des conduites et idées morales du Boulou et du 
Blanc chrétien en termes religieux et de savoir, pour conclure 
à une double infériorité du Noir. Ce dernier est en effet défini 
comme un être ignorant et immoral. Par comparaison, le 
Blanc est un « homme juste », respectueux de son prochain, 
ui libère la femme de l’esclavage et dispose de connaissances 
fficaces et bénéfiques, symbolisées par le médicament et le 
fusil — grâce auquel le missionnaire peut sauver un jeune 

hasseur de la charge fatale d’un sanglier que l’armement 
traditionnel africain ne pouvait contenir. 
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Toutefois, cette infériorité du Noir est pour Nnanga Kon 
transitoire, en ce qu’elle est culturelle et non naturelle. 
L’Africain, en effet, a une âme, et peut être sensible à 
l'Esprit-Saint, comme le montre la séquence du baptême 
d’une jeune Bouloue qui, mise en présence de la Parole de 
Dieu, la reconnaît immédiatement. Supportée dès lors par un 
personnage noir, l’éthique chrétienne révèle son bien-fondé 
et sa nécessité. En dépit de la réticence évoquée des gens de 
Monezoula à se laisser évangéliser (réticence révélatrice de la 
difficulté à christianiser l’ Afrique qui avait surpris les premiers 
missionnaires et les avait conduits à s’interroger sur l’humanité 
du Noir), la parole du Seigneur finit par s’imposer, ainsi que 
l'indique un épilogue qui, spécifiant le résultat de l’action du 
récit, transforme cet événement du Sud-Cameroun en un 
drame signicatif de l’histoire du continent africain. La « lumiè- 
re » a gagné sur « l'ombre », le Dieu Blanc a défait le Fétiche 
Noir, avant que ne s’installe (mais cela, qui est exclu du 
roman, en constitue proprement l’impensé et est à l’origine de 
sa faiblesse littéraire) l'administration européenne grâce à la 
victoire du fusil, fictivement salvateur, de Nnanga Kon sur les 
lances et sagaies indigènes. 


Le livre de Jean-Louis Medou propose ainsi du Noir une 
image qui l’affirme dans sa différence tout en le soudant à la 
communauté des hommes 3, une image fondée sur une identi- 
fication au Blanc méconnue et où peuvent se lire les résultats 
de la servitude et les prémices d’une libération. C’est cette 
représentation, somme toute idéale, de la réalité que les 
romans des années cinquante vont dénoncer. Les relations de 
l'Afrique et de l’Europe n’y sont plus pensées à partir de 
l'infériorité du Noir et du devoir que s’est fait le Blanc de le 
civiliser, mais à partir d’une analyse des contradictions concrè- 
tes du colonialisme. La pénétration du christianisme y est dès 
lors expliquée par la guerre qu’historiquement l’Europe mène- 
rait à l’Afrique, une guerre larvée, qui repose sur l’exploita- 
tion économique du Continent noir et de ses peuples et que le 
Nègre est appelé à gagner. 


3. Et cela contre un discours raciste qui fait du Noir un être biologiquement inférieur, 
un discours largement dominant dans l’entre-deux guerres, et auquel André Gide lui-même 
cède dans son Voyage au Congo : « Je ne les crois (les nègres) pourtant capables que d’un 
très petit développement, le cerveau gourd et stagnant le plus souvent dans une nuit 
épaisse » (p. 130, dans l’édition Idées/Gallimard, Paris, 1981). 
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En premier lieu, ces romans 4 développent le thème de 
l’exotisme de la chrétienté en Afrique. Des séquences, sou- 
vent plaisantes, montrent que l’Église, protestante ou catholi- 
que, y a importé une nouvelle esthétique (la cloche cohabite 
zavec le tam-tam pour rythmer le temps, la Croix se dresse face 
au Totem), des paraboles que le peuple noir peut difficilement 
entendre et s’approprier, une relation au Sacré fondée sur 
l'acquisition et la mémorisation d’une Histoire étrangère à 
celle des récits locaux, une conception du symbolique profon- 
iiément différente de celle propre à la pensée magique, un 
ordre familial divin qui contredit la hiérarchisation des rela- 
tions individuelles dans les rapports sociaux indigènes 5. En 
second lieu, ces récits cherchent à montrer que l’Église est 
ne « machine de guerre » qui a pour rôle de favoriser 
“expansion politique et économique des métropoles en désor- 
zanisant le tissu social africain. Aussi le rejet du christianisme 
evient-il l’une des conditions de la libération du continent 
OIr. 


Le texte le plus radical à cet égard est sans doute Sans 
aine et sans amour, d'Eza Boto (certainement le premier 
«< roman » nationaliste africain 6). Cette courte nouvelle mon- 
re que le Blanc, qui a monopolisé les biens matériels, est 
aussi le maître des mots, le gouverneur d’un discours terrifiant 
ui impose une représentation dévalorisée du Noir (tout en le 
contraignant au silence). C’est contre cette double appropria- 
ion que se révolte Momoto, le héros du récit (un jeune 
ilitant indépendantiste qui prépare un attentat contre un 
ader africain allié au colonisateur). Sa quête de la souverai- 
neté passe en effet par une quête de la maîtrise de la parole. 


La loi initiale que conteste Momoto est celle du Signifiant. 
a nouvelle est marquée par « l’effacement » spectaculaire 
l’un Nom. Présent anodinement au début du récit, « Dieu ! 
qu’ils pouvaient être bêtes tout de même » (p. 21), il réappa- 
aît pour être rejeté de manière ostentatoire peu après : 


| 
| 


4. Nous pensons notamment à Cœur d’Aryenne, 1954, de Jean Malonga, au Pauvre 
rist de Bomba 1956, de Mongo Beti (réédition Présence Africaine), à Une vie de Boy, 
6, (réédition Presses Pocket) et au Vieux Nègre et la Médaille, 1956 (réédition 10/18), de 
rdinand Oyono. , « F 

5. « Une religion où le fils passe avant le Père n’est pas faite pour l’Afrique », écrit par 
emple Charly-Gabriel Mbock dans La Croix du Cœur (p. 208). 

6. 1953, Présence Africaine, n° 14. Eza Boto est le premier pseudonyme d’Alexandre 
iyidi, qui choisira ensuite celui de Mongo Beti. 
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« Seigneur Jésus ! qu'est-ce que j'ai envie de boire ! s’écrie 
Momoto. 

— Bon ! bon. Tu vas boire, mais à tes risques et périls, lui 
répond un camarade. Et ne dis plus Seigneur Jésus, c’est trop 
moche. Garçon !. Tiens, c’est vrai : il ne fallait pas dire 
Seigneur Jésus. Il n’avait plus le droit » (p. 215). 


Atteindre à la maîtrise, c’est donc pour le Noir refuser de 
dire. Le conflit mis en scène oppose Momoto et le détenteur 
de la parole sacrée. La loi que l’Africain doit contester est 
celle du discours. Car ne plus dire est la condition d’accès au 
droit de dire, et par conséquent au statut de sujet libre : « Je 
ne peux plus dire Seigneur Jésus, songeait-il. Il l’avait promis, 
solennellement. Promis de rejeter toutes les mystifications 
importées par les étrangers à l’usage de ces bougres d’indigè- 
nes » (p. 215). La Loi divine doit être détruite pour que puisse 
s'exercer la souveraineté du Noir. Le Discours sacré est 
désigné comme étant un leurre, un simulacre fonctionnel qui 
fonde la discrimination en même temps qu’il la masque : un 
« attrape-négro », écrira Mongo Beti dans Le Roi Miraculé 
(1958). Pour l’Africain, se révolter, c’est d’abord s’insurger 
contre les histoires que les Européens (se) racontent pour 
faire et penser l'Histoire. 


Cependant, Dieu aboli, une place est laissée vacante. Au 
nom de qui le Noir va-t-il parler ? Le Peuple remplace Dieu 
pour autoriser la parole. Sans haine et sans amour organise 
cette substitution des signifiants, en faisant succéder à l’Ordre 
sacré, l’Ordre laïc. La nouvelle d’Eza Boto met ainsi en scène 
un nouveau contrat d’énonciation, et c’est sans doute par là 
qu’elle s’inscrit dans l’histoire littéraire africaine comme un 
texte fondateur : « Je ne peux plus dire Seigneur Jésus [...] Il 
l’avait promis [...] Il se devait de tenir parole, par fidélité [...] 
aux siens qui souffraient » (p. 215). En occupant héroïque- 
ment la place du combattant, le Noir se constitue en un sujet 
qui va parler et agir au nom et sous l’autorité d’un nouveau 
Père du sens : le Peuple. 


Cet effacement du Divin engage une éthique d’écrivain, 
au demeurant banale, mais nouvelle dans les lettres africaines 
des années cinquante, qui fait de la littérature une arme et du 
romancier un combattant et le porte-parole du peuple. Avec 
Sans haine et sans amour, un nouveau maître du discours, un 
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Noir devenu sujet, se révèle ainsi dans un monde privé de la 
Parole divine chrétienne. Ce sujet parle désormais non plus 
au nom d’une collectivité jugée mythique — l’Union française 
— mais au Nom et sous l’autorité du Peuple noir, qui garantit 
le sens de son discours 7. 


On le voit, Jean-Louis Medou et Eza Boto bâtissent deux 
conceptions opposées des relations de l’Africain avec le Dieu 
des chrétiens. Cependant, des romans contemporains tendent 
à proposer un syncrétisme entre religions « blanches » et 
« noires ». C’est ainsi que La Croix du Cœur, de Charly- 
Gabriel Mbock &, réécrit la rencontre historique de la pensée 

catholique et de la pensée magique pour en montrer la 
possible alliance. Cette résolution d’une contradiction (pensée 
idéalement comme le troisième moment d’un « procès dialec- 
‘tique ») trouve curieusement son origine dans un décentre- 
ment du lieu d'émission de la Vérité. La Croix du Cœur 
‘découle en effet d’une Parole qui n’est ni chrétienne ni 
animiste, ni occidentale ni africaine, mais indienne. Il s’agit 
de celle de Gandhi (citée en exergue par Mbock), qui exprime 
IPUnité du Sacré au-delà de ses manifestations concrètes : 
:« Celui qui est parvenu au cœur même de sa propre religion 
est parvenu au cœur de toutes les religions... De même qu’un 
‘arbre n’a qu’un seul tronc, mais beaucoup de branches et de 
feuilles, de même il n’existe qu’une religion vraie et parfaite ; 
imais elle devient multiple en passant par l’intermédiaire de 
IPhomme... Des hommes imparfaits ne peuvent l’exprimer 
ique dans le langage dont ils disposent et leurs paroles sont 
interprétées ». La Croix du Cœur « réalise » le propos de 
iGandhi dans le contexte africain en y problématisant le 
rapport de l’essence du Sacré et de ses formes d’existence 
lhistorique, de la Vérité et de son interprétation ou de & 

itrahison. | 


A cet égard, le roman fait d’emblée apparaître ce que peut 
avoir de singulier l’implantation d’une religion du Texte dans 
une société à tradition orale. La première séquence du livre 
ontre ainsi une vieille analphabète qui se rend à la prière en 
enant à l’envers une Bible. Et le signe de la familiarité du 


7. Il importe peu alors que l’auteur reste incompris des siens et qu’il ne soit guère lu que 
r « l'ennemi » dont il s’approprie la langue. Par le « contrat signé », l’écrivain croit en 
ffet se lier, de manière indissoluble, à son propre peuple. 

8. Yaoundé, Éditions Clé, 1982. 
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catéchiste local avec le Sacré, ce sont pour les croyants ses 
lunettes : « Quand il les avait ainsi chaussées, Sakio devenait 
un autre homme. Ce n’était plus le simple villageois qu’on 
croisait certains soirs, portant une calebasse de vin de palmes. 
Sakio en lunettes semblait descendre d’un autre univers, du 
monde mystique de la Bible même qu'il lisait et commentait » 
(p. 11). Cette étrangeté du catholicisme en Afrique, que rend 
sensible La Croix du Cœur après tant d’autres romans, pose la 
question de savoir comment parler de Dieu sur le continent 
noir. Le livre de Mbock répond à cette interrogation en 
affirmant, par les propos et les actions de ses personnages, 
qu'il faut réconcilier le Transcendant et l’Immanent, l'Esprit 
et la Chair, Dieu et la réalité du monde noir. La nature de 
cette réponse impose, sur le plan romanesque, que le récit soit 
fortement localisé. Avec la description de Song Mboua, petit 
village insituable sur une carte (et, de ce fait même, modèle 
de tous les villages du continent), la terre d'Afrique est 
évoquée dans ses particularités. Sur le mode réaliste, le 
narrateur décrit, avec une grande sympathie, la vie quoti- 
dienne du peuple noir, ses rythmes et ses rites, profanes et 
sacrés, ses relations familiales, ses jeux et ses idées, ses 
croyances et ses comportements. 


Le récit romanesque engrange ainsi de nombreux petits 
faits vrais qui reconstituent le tissu social indigène. Et cette 
reconstitution est cohérente avec l’un des thèmes principaux 
du livre : celui de la difficile mais nécessaire adaptation à une 
situation singulière d’une Parole étrangère à vocation univer- 
selle. C’est la reconnaissance de ce processus problématique 
qui conduit le roman à dissocier le Texte Divin de son 
interprétation par la seule communauté blanche et à discrimi- 
ner l’essence du catholicisme de ses formes rituelles. Par le jeu 
des valeurs qu’il vérifie et qu’il périme, La Croix du Cœur est 
ainsi la proposition d’une indigénisation du culte qui trouve à 
se manifester de manière spectaculaire par la volonté du. 
catéchiste, exprimée en conclusion de ses premières expérien- 
ces, de substituer au pain la manioc, et au vin de la vigne, le 
vin de palme. 


Question secondaire, néanmoins, que celle de l’africanisa-* 
tion de la liturgie catholique dans la mesure où La Croix du. 
Cœur la subordonne à celle de la cohabitation de deux 
religions, et plus précisément à celle de leur union, une union 
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ui concerne l'Histoire et le destin de l'Afrique et non 
-ulement les personnages du roman. 


Il importe, évoquant ici l’histoire de l’Afrique, de souli- 
rner que le roman ne date pas ses événements. Sur l’axe 
=mporel, il y a simplement un avant et un après de la 
Ævélation du Dieu étranger. Un début donc, marqué par 
‘arrivée de la révélation du premier missionnaire et le bap- 
ème de celui qui deviendra le catéchiste du village (Sakio). 
e baptême, notons-le, est théâtral en ce qu’il reconduit sur la 
=ène africaine la séquence biblique du percepteur d'impôts 
escendants du sycomore. Deux généalogies sont ainsi prêtées 
Sakio ; l’une, terrestre (le roman nous donne des éléments 
‘e sa biographie), l’autre, symbolique, qui le situe dans 
lhistoire de l’humanité, où semblent devoir se répéter les 
1èmes scènes et se jouer éternellement la dialectique du Bien 
t du Mal, de la faute et du salut. 


Le roman superpose ainsi deux temps, celui du drame de 
1 famille humaine, qui nous fait communiquer avec un 
-delà du réel, et celui de la succession des nuits et des jours. 
‘e temps du quotidien, en réalité, n’ajoute pas les heures aux 
eures, les semaines aux semaines : il est traversé par des 
soments de crise, où s’opposent, à l’écart de l’histoire sociale, 
lus que des personnages relativement inexistants, des volon- 
:s et des paroles. Ces instants dramatiques, qui se détachent 
ur le temps cyclique de la vie villageoise, bien que singuliers, 
> répètent. Le plus spectaculaire d’entre eux, sans aucun 
toute, est celui où, sur la scène mythique de la colline du 
illage (sacrée pour les chrétiens en référence au texte bibli- 
e) et pour les animistes (car c’est là que résident les mânes 
es ancêtres) s’affrontent deux hommes, deux pouvoirs, deux 
aleurs, le Bien et le Mal que symbolise un même animal, le 
rpent. Celui-ci, en effet, qui pour les chrétiens représente le 
‘entateur, est pour les animistes le Totem de leurs ancêtres. 
ette confrontation consacre une double: défaite du caté- 
iste : d’une part, alors qu’il s’engage sur la colline pour y 
ser la première pierre de son église, sa Bible ne suffit pas à 
prévenir de la morsure du reptile que lui a envoyé le Devin 
bur défendre la terre des anciens ; d’autre part, ce dernier 
sul arrive à sauver Sakio de la mort par des pratiques 
iagiques. Cet événement, qui montre l’efficacité « dans la 
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réalité » de la parole du sorcier, conduit le catéchiste à 
reconnaître l’existence, « à côté » d’un ordre sacré transcen- 
dant, d’un ordre sacré immanent, et l'amène à séparer les 
domaines d'intervention, respectivement de Dieu et des ancê- 
tres : « Il y a tout de même que la croix me fond le cœur, telle 
une épée. Elle me divise de moi [...] la croix qui te déchire 
restera une épée tant que tu ne lui associeras pas le totem » 


(p. 138). 


Le temps du roman, avec la multiplication des crises, se 
révèle ainsi être porteur de progrès, sur le plan individuel et 
collectif. Le livre de Mbock montre à son terme la Croix se 
joignant au Totem. Cette nouvelle alliance, du Transcendant 
et de l’Immanent, est souhaitée tout à la fois par le devin 
(« tant qu’on défendra chacun ses forteresses, les religions et 
le fils de Dieu se combattront au nom de Dieu » — p. 210) et 
par le catéchiste (« Si donc j’acceptais la proposition qui m’est 
faite, la chapelle de Song Mboua ne serait plus contre ces 
cultes par lesquels nos ancêtres rencontraient Dieu. Elle 
serait le lieu de leur prolongement et de leur cristallisation. 
Ceux qui auront rencontré Dieu dans la nature, de quelque 
manière que ce soit, s’y retrouveraient pour, ensemble, le 
louer. La croix ne peut plus faire l’économie du totem » — 
p. 228). La Croix du Cœur unit ainsi le Texte biblique et le 
Dire des Ancêtres : « La Parole de Dieu est la palabre des 
Anciens » (p. 177). 


Cependant, le livre de Mbock ne peut être le lieu de la 
proposition d’un syncrétisme que parce qu’il déshistoricise 
son récit et qu'il le situe sur la scène utopique du village. Les 
événements sociaux — et ceux qui en sont effectivement les 
acteurs dans des circonstances concrètes précises — sont 
repoussés au-delà des frontières de Song Mboua pour laisser 
la place à un rêve de l'Histoire. Le roman — c’est ici son rôle 
— permet d'éviter l'épreuve de la réalité que n’aurait pu, par 
exemple, esquiver l’essai. C’est que La Croix du Cœur a pour 
fonction, non de nommer le réel, mais de lui imposer une 
représentation illusoire de son développement. Écriture 
mythique, donc, qui fusionne les contraires — ee 
transcendant, diversité des populations africaines / maîtrise 
de leur unité — et qui résorbe idéalement la fracture rot 
que qui divise l’homme noir. C’est au prix de cette perte de 
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éalité, consacrée par la Révélation de l’Alliance, que le 
oman, texte profane, s’approprie la parole prophétique — il 
‘st significatif, à cet égard, qu'il soit divisé en treize chapitres, 
elon le modèle offert par les treize lettres de l’apôtre Paul et 
u’il s'achève sur le verbe « voir » et un futur : « vois-tu, nous 
erons... » (p. 228). La Croix du Cœur non seulement porte la 

bonne parole » de Gandhi mais, par ses personnages et ses 
cctions, il l’a fait advenir. Le syncrétisme que propose le 
woman réalise ainsi, sur le plan de l'imaginaire, l'idéal de 
unité qui anime, nous semble-t-il, l’histoire individuelle et 
ollective des Africains et de l’Afrique. 
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QUELLE MISSION 
OUR NOS ÉGLISES AUJOURD'HUI 
VIS-À-VIS DES ÉGLISES 
D'AFRIQUE ? 


Lorsque la demande m’a été faite d’écrire pour Foi et Vie 
in article concernant l'Afrique et la mission de l’Église, c’est 
avec joie que j'ai répondu « présent » même si je me suis 
demandé d'emblée quel message je pourrais bien transmettre, 
2t d’autre part si je serais au diapason de Foi et Vie dont je 
vétais pas (jusqu’à présent !) un fidèle lecteur, et encore 
oins un rédacteur. 

Je ne suis en effet ni un « spécialiste de l’Afrique » 

y-en-a-t-il d’ailleurs ?), ni un théologien : j'écris ici en tant 
que simple paroissien de l’Église réformée de la rue Madame 
à Paris, chargé de faire le lien entre sa paroisse et le DEFAP 1. 
ai vécu toutefois plusieurs années en Afrique où m’a conduit 
on métier d'ingénieur géologue spécialisé dans la recherche 
les eaux souterraines, et j'ai été ainsi au contact des habitants 
le la brousse du Sahel dont j'ai pu apprécier à maintes 
reprises la valeur humaine, la dignité et la joie de vivre. De 
étour à Paris en 1983, j'ai rejoint avec ma famille la paroisse 
e la rue Madame, et depuis 1988 je suis chargé de faire le lien 
ntre cette paroisse et le DEFAP. 
Le sujet que j'aborde ici est le suivant : que signifie 
ujourd’hui l'engagement « missionnaire » à l’égard de l’Afri- 
ue ? comment cela est-il perçu par les paroissiens ? dans 
uelle direction agir ? 


1. Service Protestant de Mission et de Relations Internationales. 
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1. LA MISSION : UNE IMAGE BROUILLÉE 


Une perception différente selon les générations 


La génération des anciens se souvient avec émotion et 
admiration de la période des grands missionnaires partis, avec 
l'éternité devant eux, pour évangéliser des terres nouvelles, et 
que l’on soutenait dans nos paroisses d'Europe par divers 
appels financiers à l’occasion notamment de journées d’anima- 
tion missionnaire. Et ces anciens se demandent parfois : mais 
qu'est devenu tout cela aujourd’hui ? 


La génération des 30-60 ans a vécu de plein fouet la 
période de turbulence de la fin des empires coloniaux, l’indé- 
pendance des états, le retour de beaucoup d’européens expa- 
triés, l'émergence des Églises autonomes d’outre-mer (dont 
certaines s'étaient mises en place bien avant l’indépendance 
des états). Ce fut le début de la période des « projets » 
montés et financés depuis l’Europe avec souvent plus ou 
moins de bonheur quant aux résultats. 


C’est au cours de cette période que la Société des Missions 
Évangéliques de Paris s’est transformée en DEFAP (Départe- 
ment Évangélique Français d’Action Apostolique) abandon- 
nant dans son titre le mot « mission » trop associé dans les 
esprits à la période coloniale, avec l’intention de continuer 
l’action missionnaire sous une autre forme (échange de per- 
sonnes, accueil, partage, soutien aux églises locales). 


La génération des moins de 30 ans est née avec le début de 
l’aide humanitaire, l'explosion des médias, la présence d’une 
grande communauté immigrée en France, et tout récemment 
l'effondrement du mur de Berlin et du système marxiste. 
Quelle image cette génération a-t-elle de l’Afrique ? certaine- 
ment une image tronquée, faite de misère, de détresse humai- 
ne, et de soubresauts politiques douloureux. | 


Dans ce contexte complexe, et avec cette vision multifor- 
me, la mission à l’égard de l'Afrique aujourd’hui c’est quoi ? | 


Un conflit de mots 


Une deuxième raison qui vient brouiller les cartes réside 


QUELLE MISSION POUR NOS ÉGLISES AUJOURD'HUI ? 65 


ans les divergences sur le sens même du mot « mission » et 
ans son utilisation selon les cas pour telle ou telle action 
pécifique ou pour le tout qui les englobe. 


_ Pour beaucoup «la mission » ou «les missions », cela 
voque presqu'exclusivement les deux derniers siècles de 
résence « missionnaire » outre-mer. 


Pour d’autres, « la mission » c’est la mission en France, 
est la mission populaire, le quart-monde, l’action de l’Abbé 
serre ; et beaucoup se disent, à fort juste titre à mon avis : 
imais la mission, c’est ici, c’est à nos portes ! n’est-ce pas une 
te que de se plonger dans l’aide à l’Afrique, serait-ce pour 
ide à l’évangélisation, alors qu’à nos portes il y a la misère, 
chômage, la société à deux vitesses ? » .. et dans nos 
urs, bien souvent, l'indifférence ou l’égoïsme ! 

Pour d’autres enfin la mission ne se distingue pas de 
$vangélisation, c’est partout, dans la paroisse, dans la rue, 
travail, ici ou ailleurs. 


Et dans tout cela, quelle mission pour nos églises vis-à-vis 
l'Afrique aujourd’hui ? 


DÉBROUSSAILLER LE CHEMIN 


‘abord débroussailler le message 


Si c’est le Seigneur et son Esprit Saint qui appelle et qui 
taire la route, c’est le rôle de l’Église de débroussailler le 
emin. Et l’Église, c’est l'assemblée des chrétiens de toutes 
nfessions, c’est chacun de nous, ce sont les pasteurs et les 
rêtres, c’est aussi le DEFAP. 


C’est le rôle de l’Église de montrer que : 


le premier champ de mission c’est notre cœur, où de larges 
nes d’ombre sont à conquérir sans cesse ; 

le deuxième champ de mission c’est notre prochain proche, 
lui pour lequel ou avec lequel on peut agir « ici et mainte- 
t>; 

-le troisième champ de mission c’est notre prochain loin- 
n, celui dont on nous a parlé, souvent à travers les médias, 
is que nous n’avons jamais approché. 
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Peut-être qu’énoncer les choses ainsi c’est tout simplement 
du bon sens (aux deux sens du terme). Mais la réalité est un 
peu plus complexe : en effet, notre prochain proche, qui 
est-il ? c’est d’abord celui que nous croisons sur notre chemin, 
dans notre famille, dans la paroisse, dans notre quartier, dans 
notre lieu de travail, ou en voyageant ; ainsi dans une paroisse 
comme la nôtre, en plein cœur du quartier latin de Paris, les 
étudiants étrangers présents en grand nombre, et avec qui 
nous prions et communions le dimanche, deviennent notre 
prochain proche, et à partir de là en tirant les fils, on remonte 
vers les pays (d’Afrique par exemple) d’où ils sont originaires. 


C’est le rôle de l’Église de rappeler sans cesse que la 
mission du chrétien, qu’elle vise notre cœur ou notre prochain 
proche ou lointain, est fondée sur une parole du Christ : 
« Allez donc, enseignez toutes les nations, baptisez-les au 
nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit, et apprenez-leur à 
garder tout ce que je vous ai commandé... » 


Mais en même temps la mission n’est pas le geste de 
quelqu'un qui « sait » ou qui « a », qui donne à quelqu'un qui 
ne sait pas ou qui n’a pas, mais plutôt, comme l'écrit André 
Roux, le geste de « mendiants disant à d’autres mendiants où 
ils pourront trouver leur nourriture ensemble ». Essayons 
d’ailleurs d’imaginer quelle serait l’attitude d’esprit d’un étu- 
diant ou d’un pasteur africain qui viendrait en France avec 
dans son cœur cette phrase du Christ « allez, enseignez toutes 
les nations... » ! comment le recevrions-nous ? Qui sait d’ail- 
leurs, lorsqu'on parle de mission à propos de l’Afrique (ou de 
l’Europe de l’Est d’ailleurs), si l'essentiel n’est pas aujourd’hui 
d'écouter ce que les gens de « là-bas » ont à nous dire ? 


Ensuite, débroussailler les structures 


C’est le rôle de l’Église-Institution de rappeler que si nous 
avons soutenu autrefois l’action des missionnaires outre-mer’ 
nous avons une certaine responsabilité envers les églises 
sœurs (ou filles ?) nées de ces missions, et que quelles que 
soient les difficultés de relations liées à l’histoire ou ail 
hommes, cette exigence évangélique demeure. È 


C’est le rôle de l’Église-Institution d’adapter ses structures 
à la vie d'aujourd'hui. Comme le disait l'Abbé Pierre encore 
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récemment à la télévision, le Monde va vers le « Un » : j'y 
=rois fermement, même si ce « Un » ne sera jamais achevé et 
restera composé d’une multitude de groupes sociaux ayant 
hacun leur identité ; mais le « Un » signifie pour moi unité et 
Hiversité, solidarité de plus en plus forte et respect de la 
Hifférence, c’est-à-dire un conflit permanent entre l’autre et 
1 conflit accepté qui ne peut être transcendé que 
ar l'amour du Christ. 


Le 

Les structures ecclésiales devront s’adapter à cette évolu- 
Hon : si l’on transpose sur le plan politique, l’évolution des 
structures vers l’unité et la diversité se retrouvent chez nous 
Hans la décentralisation (diversité) qui conduit le pouvoir vers 
ses régions, c’est-à-dire plus près des gens, de leur personnalité 
>t de leur expression propre, alors que parallèlement se 
ettent en place, difficilement d’ailleurs, des structures de 
concertation (unité) supra-nationales au niveau de l’Europe 
ar exemple. 


Plusieurs de nos Églises protestantes ont entamé une 
émarche du même genre avec la création il y a vingt ans de la 
E.V.A.A. 2, organisme au sein duquel est coordonnée 
‘action missionnaire de quarante-six Églises membres, d’Eu- 
rope et d’Outre-mer. Mais celle-ci est trop restée jusqu’à 
résent une instance de concertation (un peu « technocrati- 
ue ») au niveau des structures de l’Église, dont l'originalité 
2t l'intérêt ne sont pas bien perçus par les paroissiens de base 
‘dont je suis), dont la plupart n’en ont, d’ailleurs, jamais 
entendu parler. 

A l'inverse, l’action missionnaire vers les Églises d’outre- 
er ne s’est pas assez décentralisée vers les paroisses, et le 
EFAP est resté, me semble-t-il, à mi-chemin du gué entre 
ne CEVAA mal connue et une base qui ne demande qu’à 
tre motivée. 

_ L'évaluation en cours de ces deux organismes devrait nous 
iider à les faire évoluer vers une meilleure intégration dans le 
issu ecclésial. 


| 


| 2. Communauté Évangélique d’Action Apostolique. 
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3. AGIR 


Je resterai volontairement ici sur le projet de la mission en 
relation avec l’Afrique, qui fait la toile de fond de cet article, 
même si je considère comme primordiale la mission tournée 
vers nous-mêmes et vers nos prochains proches là où nous 
sommes. 


Pour ce qui concerne l’Afrique, je distinguerai l’urgence et 
le long terme. Et je crois que, parce que l'urgence sera 
toujours remise sur la sellette par les médias (à plus ou moins 
bon escient selon les cas), nous y répondrons toujours à divers 
titres. Plus difficile est de mener une action sur le long terme, 

ui ne sera ni spectaculaire, ni médiatique : c’est là que les 
Églises devraient s'engager à fond pour aider à prévenir 
autant que possible (ou en tout cas à limiter) les situations 
d'urgence. L'action missionnaire aujourd’hui doit viser, à 
mon sens, trois buts : évangéliser et se laisser évangéliser ; 
créer des liens, et agir ensemble. 


L'évangélisation 

Je crois que nous avons besoin à la fois de tonus et de 
courage, mais aussi de beaucoup d’humilité. Car, si les 
besoins sont criants actuellement dans certaines parties du 
monde, c’est tout le fond de la culture occidentale qui a 
besoin d’être ré-évangélisé. Et de multiples échos prophéti- 
ques venant de régions en crise ouverte (Europe de l'Est ou 
Afrique par exemple) indiquent que c’est probablement de 
là-bas que partiront dans les années ou les décennies à venir 


les prochains « missionnaires » venant réveiller spirituelle- 
ment notre vieille Europe. 


Créer des liens 


Saint-Exupéry disait qu’apprivoiser c’est créer des liens ; 
je crois qu’on peut dire ici que créer des liens c’est s’apprivoi- 
ser mutuellement. Ce n’est qu’à partir de liens solides, enraci- 
nés dans le spirituel, que l’on peut commencer à agir ensem- 
ble. Sans liens, on mène une action dispersée, coupée de sa … 
base, telle une bouteille à la mer, dont on ne mesure jamais 
les fruits (ou les dégâts parfois, sous forme d’effets secondaires 
que l’on n’imaginait pas). 
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[2 TOIS niveaux d'action concrète 


Le niveau individuel, c’est la conversion, en réponse à 
appel du Christ reçu de manière différente par chaque 


»ersonne, et qui oriente l'engagement de chacun sur des voies 
lifférentes et personnelles. 


Il y a le niveau de la paroisse, où je distinguerais d’abord 
‘établissement de contacts fraternels au sein de la commu- 
auté paroissiale : accueillir l'étranger, nouer des relations, 
aisser éclore l’amitié, prier ensemble. à partir de là tout est 
sossible. 


Ensuite, la participation à une action commune, action 
l’'évangélisation ou action d’entr’aide pure, soit ici (intégra- 
ion d’immigrés ou accueil d’un pasteur africain par exemple), 
oit là-bas (soutien d’une action précise engagée par une 
yglise locale). 


Les liens noués dans la paroisse permettront d’établir des 
ontacts directs, des échanges, une écoute mutuelle, un suivi 
se l’action dans le temps. 


Enfin le niveau de l'Église-Institution où s’organisent les 
lations d’Église à Église ; des actions de type fédératif qui 
sonnent de l’ampleur et un sens plus large aux actions directes 
mtreprises par les paroisses. C’est à ce niveau qu’intervien- 
ent par exemple le DEFAP, la Fédération Protestante de 
rrance ou la CEVAA, qui devraient agir, me semble-t-il en 
saison plus étroite avec les paroisses. Enfin, les relations 
mtre l’Église et le pouvoir politique, les prises de position sur 
«es sujets de société, une manière d’élargir et de rendre 
isible l’action missionnaire de l’Église visant un monde plus 
Dlidaire et plus juste, un monde où la loi du marché soit 
“équilibrée par les exigences spirituelles d’amour et d’unité 
æ toute la création qui conditionnent la survie de l'humanité. 


| Si l'Église Protestante est par nature moins bien placée 
ue l’Église Catholique pour parler d’une seule voix, elle est 
r sa structure démocratique beaucoup plus apte à se couler 
ns le moule de « l’unité dans la diversité » : c’est peut-être 
+une de ses missions importantes. 


Iris Dominique FOUGEIROL 
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L’AFRIQUE AUJOURD'HUI : 
PERTE OÙ QUÊTE D'IDENTITÉ ? 


Depuis la fin du 19% siècle, l'événement majeur aura été la 
ercée du christianisme. Quelles ont été ses conséquences sur 
l'identité du peuple, sur son devenir historique ? 


Si l'Afrique a mal à sa propre langue, comment expliquer 
u'il n’y ait pas de psychanalystes en Afrique ? Ce continent 
saurait-il s’en passer ou d’autres assument-ils la fonction de 
aire accéder le sujet au symbolique ? La libération par le 
iscours, longtemps supportée par le guérisseur indigène a été 
rise en charge depuis peu par le prêtre. Mais, disposant plus 
ue quiconque d’un double privilège : l'écoute et la parole, le 
brêtre est-il un véritable psychothérapeute ? Sa mission n’est- 
Ile pas avant tout de révéler au chrétien son être vrai ? Il 
inaugure cet apprentissage en écoutant les fidèles qui pourront 
insi s’entre-initier. Cette écoute mutuelle s'accompagne 
’une parole souvent longtemps refoulée, sur laquelle le sujet 
hancelant pourra fonder son identité. Dans le dialogue avec 
re prêtre, tout comme dans l’analyse psychanalytique, le sujet 
se donne comme pouvant être compris et l’est en effet. Il y 
suffit au fond d’une oreille même sourde ou malentendante. 
out dialogue n'est-il pas déjà dialogue de sourds ? Néan- 
oins, contrairement à l’analysé qui peut dire des choses qui 
’ont apparemment aucun sens, le chrétien s’attachera davan- 
‘age à structurer son discours, à énoncer la vérité, toute la 
vérité, même s’il ne peut pas la dire toute. Le prêtre, s’il est 
attentif à ce que ce discours dissimule, à ce qu’il se garde bien 
14 dire et qui transparaît parfois entre des mots insignifiants, 

aura entendre le sujet en tant qu’il s'exprime. Contrairement 
hu guérisseur qui offrait à la fois le diagnostic et la thérapie, le 
prêtre comme le psychanalyste ne donne aucune recette 
miracle, mais cherche à provoquer le sujet en tant qu'il (se) 
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parle. Cependant, ce qui différencie l’analyste du prêtre c’est 
que le premier tend un miroir au sujet, alors que le second 
devient pour le sujet son propre miroir. L'identification imagi- 
naire permet au chrétien de prendre modèle sur le Christ, 
dont le prêtre symbolise la présence. Tout comme l’analyste, 
le prêtre « présentifie la mort ». Lacan dit que « le Moi de 
l'analyste ne doit connaître que le prestige d’un seul maître : 
la mort, pour que la vie, qu’il doit guider à travers tant de 
destins, lui soit amie. (...) Cette condition imaginaire ne peut 
pourtant être réalisée que dans une ascèse s’affirmant dans 
l'être par une voie ou tout savoir objectif sera de plus en plus 
mis en suspension » (Écrits, p. 348, 349). Le prêtre signe et 
signale la passion du Christ vécue dans son corps. Tandis que 
le psychanalyste ne reconnaît que le prestige de la mort, ce 
qui ironiquement l’assimile au guérisseur, le prêtre, s’il 
connaît la mort, ne la connaît qu’à travers Christ, mort et 
ressuscité. La seule écoute d’autrui n'est-elle pas déjà une 
forme symbolique de mort à soi ? 


L'avenir de l’Afrique ne serait-il pas dans ce double défi : 
le renoncement au guérisseur qui prenait en charge tout le 
refoulé et toute la douleur, l’acceptation d’un dialogue avec le 
prêtre qui sera d’autant plus proche qu'il est africain. En 
donnant la parole, en permettant au sujet de dire sa vérité le 
prêtre lui offre avec sa confiance, la possibilité de se délivrer 
de ses angoisses. Il calme la douleur à l’aide d’un discours 
fort, dit aux gens, non seulement ce qu’ils attendent de lui, 
mais aussi leurs quatre vérités, qui ne sont pas toujours 
bonnes à entendre. Le dialogue avec le prêtre se présente 
comme un accompagnement fraternel. Loin d’inaugurer la 
solidarité du clan, ce dialogue initiatique ne fait que la 
renforcer. Contrairement aux idées reçues, le travail du 
prêtre ne s’inscrit nullement en porte à faux par rapport à la 
société traditionnelle. 


Même si la pénétration de la religion chrétienne a provo-. 
qué des heurts en Afrique, elle n’en a pas provoqué plus 
qu'ailleurs. L’essentiel est dans le ministère de guérison qui 
offre une libération du corps et de l’esprit. Il est vrai que 
l’Africain accepte parfois mal que cette délivrance s’accompa- 
gne parfois de violence, parfois d’un sacrifice symbolique du. 
sujet. Alors que le guérisseur traditionnel se contentait de 
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conforter le sujet dans ses illusions, le prêtre, quant à lui, 
‘bouscule les idées reçues et les préjugés profondément ancrés 
dans les mentalités. 


Ce conflit surmonté, le prêtre pourra favoriser l’ouverture 
au monde des peuples d'Afrique. Néanmoins, nous pourrions 
mous demander si le fait que beaucoup de prêtres soient 
européens ne renforce pas le « mythe du fardeau de l’homme 
blanc ». En effet, la tentation est grande de reposer son 
fardeau sur les épaules de l’homme blanc, en se soustrayant à 
toute initiative personnelle qui mette en jeu l’historicité du 
peuple. Ce n’est qu’une fois que les Africains auront compris 
que le prêtre n’est là que pour imprimer un mouvement de 
enouveau dans les mentalités, qu’ils seront à même de 
rendre leur destin en main. 


Mais, n’est-ce pas aussi à l’écrivain — en confortant le lien 
de l’Africain avec la multiplicité des langues, en créant de 
ouveaux mythes à partir des traditions — de participer à 
exploration du nouveau visage de l’Afrique, sans pour autant 
-enier le passé ? N'est-ce pas à lui de trouver une langue pour 
rormuler les rites et les coutumes, pour pérenniser l’oralité 
vant qu'elle ne tombe dans l’oubli ? Encore condamné à 
’errance, l’écrivain noir se donne pour tâche de trouver une 
serre où inscrire son identité, pour permettre au peuple 
’entendre sa propre voix et de refigurer cette Afrique qui, 
it-on, est si mal partie. 
Gaston-Paul EFFA, 
Professeur de Philosophie 
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PARMI LES LIVRES 


ean-François ZORN, Le grand siècle d’une mission protestante : la 
Mission de Paris de 1822 à 1914, Paris, Karthala/Les Bergers et les 
Mages, 1993, 791 p., 250 FF. 


Il semble que l'heure soit aujourd’hui venue d’apprécier plus 
objectivement, plus sereinement, pour les pays européens leur passé 
colonial, et pour les Églises leur œuvre missionnaire qui a souvent 
accompagné l’entreprise coloniale. Il s’agit de dissiper des images, 
pour connaître vraiment. Plusieurs entreprises éditoriales actuelles 
en matière d'histoire de la colonisation le confirment. L'ouvrage de 
.-Fr. Zorn, issu d’une thèse universitaire (dont il offre toutes les 
aranties scientifiques) s’inscrit aussi dans cette perspective, avec le 
ssouci affiché de mieux faire évaluer, du Réveil du début du XIXe siè- 
le à aujourd’hui, les continuités et les ruptures. Faute de compéten- 
e, nous soulignerons seulement certains principes qui pourront 
suggérer à nos lecteurs une extraordinaire richesse concrète d’infor- 
ation dont nous ne ferons pas état ici. Le passé missionnaire ici 
tudié (dans les limites indiquées par le titre), couvre l’œuvre de la 
ission de Paris au Sénégal, en Algérie, au Gabon, dans les Iles du 
acifique (Tahiti, Loyauté), en Nouvelle-Calédonie et à Madagascar, 
aau Lesotho et au Zambèze. La diversité des situations explique le 
bdécoupage de la matière, qui, à partir des conséquences de la 
onférence africaine de Berlin (1884-1885), recouvre du point de vue 
du contexte colonial des données politiques et administratives fort 
Hdifférentes. De façon générale, les rapports entre mission et colonisa- 
tion sont déterminants, et donnent lieu à des mises au point extrême- 
nent circonstanciées, par exemple selon que l’on a affaire à des 
ivalités ou à des sucessions entre puissances coloniales (notamment 
France et Angleterre). L'évolution des politiques intérieure (par 
=xemple, la séparation de l’Église et de l’État en France) et coloniale 

onduites par les gouvernements français est évidemment également 
Héterminante. L'originalité de cette thèse est de saisir les rapports 
omplexes de dépendance et de distance des missions protestantes 
par rapport à l’entreprise coloniale : ainsi, à propos du groupe des 
les, l’auteur montre qu’« une Mission protestante d’origine française 
Hans un contexte de crise coloniale ne peut pas être simplement 
assimilée à un agent culturel de la colonisation ». Mais cette étude est 
Sgalement soucieuse, et c’est son autre originalité, de montrer que la 
mission s'inscrit en amont, en France (il y a aussi les participations 
Suisses et vaudoises, qui jouent un rôle non négligeable), dans des 
contextes ecclésiastiques et théologiques précis et mouvants et qu’elle 
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exprime par là une vie ecclésiale qu’elle éclaire en retour. L'histoire 
de la Mission est aussi une auto-histoire de nos Églises, ici enfin 
libérée de la censure interne liée aux soucis d’édification et d’efficaci- 
té. On le comprend, J.-Fr. Zorn réécrit ici, une grande page de notre 
histoire protestante sur des bases, avec une largeur de perspectives et 
des principes entièrement nouveaux. Si l’historien apprend beaucoup, 
le fidèle ne sera pas de reste, qui comprendra mieux à partir de ce 
livre les rapports intimes qui unissent dans leur passé commun les 
Églises qui participent actuellement à la CEVAA. 


O. MILLET 


Jeanne DECORVET, Samuel AJAYI CROWTHER, Un père de l'Église 
en Afrique noire, introd. de P. Cadier, Ed. Cerf, coll. « Foi 
Vivante », 309, 1992. 


Étonnante aventure que celle de Samuel Ajayi Crowther. Avec cet 
ancien esclave noir, capturé à 18 ans et aussitôt libéré par un navire 
anglais faisant la chasse au trafic d’esclaves, nous voilà introduits dans 
l’histoire de la Mission anglicane au XIX® siècle dans l’Afrique de 
l'Ouest. Car ce garçon, d’une intelligence exceptionnelle, fera à Free- 
town des études si poussées qu’il ira les compléter en Angleterre, 
avant de devenir pasteur. La Bible, certes, mais aussi l’arabe, l’hé- 
breu, le grec, l’anglais, formeront son esprit ; mais sa profonde 
connaissance des dialectes africains, yoruba en particulier, lui permet- 
tra un contact direct avec les chefs des différents groupes ethniques 
locaux. Respectueux des fondements des civilisations locales, il fera 
accepter, et souvent pratiquer, le christianisme et son message libéra- 
teur. Il deviendra finalement évêque de l'Eglise anglicane, et pendant 
quelques années, avec l’appui de nombreux amis de la Société des 
Missions anglicanes, fera essaimer l’église chrétienne. 


Mais, dans les années 1890, il verra son œuvre remise en question 
par les nouvelles orientations issues du Reveil : positions radicalisées, 
refus de voir la Mission apporter aux tribus évangélisées une forma- 
tion qui leur procurait une aisance matérielle pourtant destinée à com- 
penser les pertes dues à la suppression de la traite des esclaves ; nais- 
sance d’un colonialisme qui a découvert les richesses naturelles que : 
recèle l'Afrique, et qui par le traité de Berlin de 1884-85 partagera 
l'Afrique entre les puissances occidentales, sans souci des liens ethni- 
ques souvent brisés, suscitant par réaction un nationalisme jusqu’alors 
inexistant. 


A travers ce petit livre, nous voyons vivre à Freetown'les esclaves 
libérés, le christianisme s’étendre petit à petit grâce à des missionnai- 
res blancs, supportant en général très mal le climat, et surtout à des 
pasteurs et évangélistes africains, soucieux de préserver la langue et la | 
CUBE de ceux qu’ils veulent libérer de l'emprise cruelle du féti-. 
chisme. ù 


.… Un livre facile à lire, mais qui ouvre des pistes de réflexion à qui . 
s'intéresse aux problèmes de l’Afrique et de son passé. 


Francine Moussu 
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(Gaston-Paul EFFA, La Saveur de l'ombre, Paris, L'Harmattan 
(« Encres noires »), 1993, 159 p., 80 FF. 


A travers l’histoire d’Etoga, homme de pouvoir et d’argent, et 
«celle de son fils déséquilibré Barnabé, c’est un thème universel qui est 
jici mis en scène. Si le fils désobéit au père, s’il transgresse les lois et 
kdans l'excès et la violence, il sera puni par les dieux. Le récit est 
conduit, d’épisode en épisode, de façon à dérouter le lecteur : lieux, 
rnoms, époques se succèdent en dehors de toute géographie et 
fhistoires réalistes, mais les réalités africaine ne cessent de surgir dans 
Iles replis de cette fable, qu’il s'agisse de la présence d’un cocasse 
missionnaire blanc, du commerce qui anime les campagnes, ou de la 
poésie (de très beaux passages de chants en vers) qui vient ponctuer 
le fil du récit et y installe un mode « vertical » et plus contemplatif de 
la parole, autour de quelques scènes fondamentales (d'amour, de 
ménage, entre un mari et ses femmes ; de quête et de conflit, entre un 
ils et son père). Lire ce bref roman, parfois maladroit mais aussi 
ssouvent étonnant, ce pourrait être aussi une occasion de découvrir, à 
travers la série de la maison d’édition où il paraît, toute une 
production littéraire francophone très vivante. 


O. MILLET 


. Lovsky, « Pauvrette » Église, avec une Préface de B. Dupuis, 
Mame, 1992, 238 p. 


Nos lecteurs connaissent bien l’œuvre et l’inspiration de l’auteur, 
dont la collaboration honore notre revue. F. Lovsky rassemble ici les 
divers chapitres non pas d’un traité sur l’Église, mais d’une méditation 
Ssur sa situation œcuménique actuelle et sur la vocation, souvent mal 
“entendue mais toujours de nouveau adressée à ses membres, que 
[Dieu lui adresse au nom de son unité, c’est-à-dire au nom de 
Mésus-Christ. F. L. distingue neuf significations différentes du terme 
« Eglise », soulignées dans le texte, chaque fois qu’il emploie le 
erme, par des graphies différentes. Ce n’est pas un jeu intellectuel 
sabstrait, mais une façon de signaler la diversité, la profondeur, et 
l'unité du corps du Christ tel qu’il se présente à nous — divisé mais 
jamais disparu — à travers l’histoire du christianisme, des formes 
diverses qu’il prend dans les Églises en vue de la sainte ÉGLISE. Le 

ontexte actuel est rappelé : divisions, mais surtout incompréhen- 
sions, malentendus et méfiance ; poids du passé, et quête spirituelle 
Hans un Occident déchristianisé ; épreuve, aujourd’hui partagée avec 
les Juifs, du souvenir de la Choah (« la pierre de touche de l’exigence 
Hecuménique, c’est l’attitude spirituelle et humaine envers les Juifs »). 
(Comme toujours chez notre ami, chaque mot est pesé, et donc exact, 
chaque affirmation à la fois forte et nuancée, chaque déclaration 
estée d’une vérité d'expérience et d’espérance. Retenons deux 
oints. D'abord, nous avons affaire à une méditation sur le temps : 
emps de l’histoire, passée et contemporaine, temps lourd d’erreurs, 
>t de témoignage visible ou invisible jusqu’au martyre, mais aussi (et 
es deux sont indissociables) temps non « chronologique » des rela- 
ions de Dieu et de l’homme, ponctué de façon invisible par une 


CD 
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fidélité jamais démentie. F. L. a le don si rare d’entendre dans une 
situation donnée, passé ou actuelle, l’appel du Saint-Esprit, et de 
discerner dans l’exigence œcuménique, aujourd’hui vive ou déçue, 
plus qu’un appel, une présence. L’autre point qui retiendra plus 
particulièrement le lecteur, c’est que la compréhension œcuménique 
de F. L. embrasse, avec tous les temps et tous les lieux, tous les 
fidèles, qu’ils soient nos frères proches ou nos frères lointains, les plus 
« lointains » n’étant pas toujours ceux que l’on pense : il est rare 
qu’un cœur chrétien et réformé sache être ainsi, Sans dédain ni 
confusion, ouvert aux vérités que portent aussi bien les protestants 
« évangéliques », les plus « spontanés » que les spiritualités les plus 
enracinées dans une tradition. A lire d’urgence, mais sans précipita- 


tion, pour « faire retour », et aller de l’avant. 
O. MILLET 


Laurent GAGNEBIN, Le culte à chœur ouvert : Introduction à la litur- 
gie du culte réformé, Les Bergers et les Mages, Paris/Labor et 
Fides, Genève 1992, 174 pages. 


Les temps semblent révolus où le protestantisme était sur le point 
de sacrifier le culte dominical sur l’autel de l’activisme social ou poli- 
tique. Combien de fois n’avons-nous pas entendu que le culte n’est 
pas le centre de la vie chrétienne, ni même le lieu de rassemblement 
privilégié des croyants ? Certes, il fallait que l’Église s’ouvre et reste 
ouverte sur le monde. Fallait-il pour autant que les paroisses se trans- 
forment en nébuleuses plus ou moins indéfinissables ? 


C’est pour nous faire prendre conscience du problème, que Lau- 
rent Gagnebin nous propose un essai de liturgique qui se veut à la fois 
respectueux de la tradition et soucieux d’une ouverture vers le monde. 


Et d’abord il nous met en garde contre la méthode déductive qui 
consiste à « déduire de la Bible, voire des Pères surtout, puis des 
Réformateurs, les modèles cultuels à promouvoir et à appliquer 
aujourd’hui ». Cette méthode si souvent employée, et qui ne doit pas 
être rejetée en bloc, n’en a pas moins le défaut majeur de parler de 
Dieu à des hommes et des femmes pour qui le monde, dans sa réalité 


physique, comme dans sa forme symbolique est plus proche de l’équa- 


tion E = me2, que de la tradition et sa vision mythologique du ciel et. 


de l’enfer avec la terre entre les deux. 


À l'inverse, la méthode inductive fait entrer dans la liturgie certai- 
nes idéologies ou des opinions personnelles qui risquent de menacer la 
spécificité de l'Évangile. C’est la tentation d’un Dieu à notre mesure 
ou conforme à nos fantasmes. 


Afin d’éviter ces deux tendances, Laurent Gagnebin fait appel au. 


vocabulaire de Tillich et propose une méthode de la corrélation. Elle 


consiste à maintenir un équilibre harmonieux entre la tradition et la 


novation. Louable intention ! Encore faudrait-il qu’elle soit ciblée 
correctement, et que l’équilibre ne soit pas dû à l'évacuation du pro- 


que nous lisons : « L’intention profonde du mythe est aussi de nous 
dire et redire, contrairement au langage scientifique, que notre hori- 


: 


b 
. 


blème, comme c’est le cas, dès les premières pages de l’ouvrage, lors-. 
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zon est troué, ouvert, que nous tenons notre être, pour le présent et 
pour l'avenir, d’une grandeur non véritablement objectivable et qui 
nous dépasse infiniment ». 


Voici une affirmation que l’on peut très bien retourner contre son 
uteur. En effet, n'est-ce pas aujourd’hui le langage scientifique qui 
ous dit avec le plus de pertinence et même de poésie, que notre hori- 
on est troué, ouvert ? Quant au mythe, n'est-il pas un système clos, 
où la répétition exclut la nouveauté ? Est-il possible de mettre en cor- 
rélation le monde du mythe et celui de la technique ? La question 
sérite au moins d’être posée, même si Laurent Gagnebin se défend 
e vouloir cheviller le culte dominical au mythe, et son mode de 
représentation qu'il juge nécessaire, toutefois. 


Quant au véritable fil conducteur d’une liturgie réformée (Sola 
atia) Gagnebin ne manque pas de souligner les différences irréduc- 
tibles entre la messe et le culte. Page après page, le lecteur comprend 

u’il n’est pas question d’imposer une liturgie, mais d’inviter à une 
cohérence théologique dans nos choix liturgiques. Dis-mois ta liturgie 
t je te dirai qui tu es ! Y a-t-il, en effet, pire apostasie que de dire ce 
ue l’on ne croit pas ? 


Mais, cohérence oblige — du moins s’il faut en croire Gagnebin — 
lui, il ne s’engage pas. Si la cohérence théologique est la condition 
’une saine liturgie, celle-ci ne devrait-elle pas en retour servir de 
creuset à une théologie non seulement cohérente mais aussi pertinen- 
re ? Par exemple, la symbolique de l’agneau pascal peut donner lieu 
à une théologie cohérente. Celle-ci ne serait-elle pas en même temps 
ertinente si elle s’abreuvait à la symbolique eschatologique de 
l'agneau qui dans la vision utopique d’Esaïe cohabite avec le loup ? 
autant que pour nos contemporains, et pour ceux qui ne fréquen- 
sent pas nos Eglises le salut du monde se conçoit plus en terme d’uto- 
1e que de sacrifice. Comment ne pas remarquer en passant que pour 
on nombre de Français, la grandeur de la France passe par l’utopie- 
-uropéenne et non plus par le sang versé pour la patrie. 


La méthode corrélative me semble pertinente, si toutefois elle ne 
orte pas tant sur le vocabulaire ou sur la forme, que sur le fond. Lau- 
rent Gagnebin a beau jeu d’en appeler aux réformateurs pour nous 
ontrer à quel point la liturgie ne doit pas se figer, mais évoluer, tout 
omme la théologie. Plus que jamais la liturgie se doit d’être un défi. 

défi que relève une Eglise qui fondée sur la parole, nous rappelle 
avec Samuel Beckett, qu’il est « plus facile d’élever un temple que d’y 
aire descendre l’objet du culte ». 


| Philippe AUBERT 
| 


an-Paul GABUS, Dans le Vent de l’Esprit, les Bergers et les Mages, 
1992, 176 p., 120F. 
A l'écoute des aspirations et des inquiétudes contemporaines, 
.-F. Gabus a cherché à définir, dans l’Amour fou de Dieu pour sa 
éation, une doctrine de la Création fondée sur une « vision 


80 PARMI LES LIVRES 


renouvelée de Dieu trinitaire créateur et libérateur ». La même 
qualité d’attention aux mouvements religieux de notre temps, y 
compris le Renouveau charismatique et le Pentecôtisme, qu'il connaît 
personnellement, a conduit l’auteur à « espérer une doctrine chré- 
tienne de l'Esprit Saint ». L’Occident chrétien, depuis la fin du 
Moyen Age jusque vers 1950 n’a pas accordé suffisamment d'intérêt à 
toute la richesse du mot biblique Esprit. Aussi J.-P. Gabus se 
propose-t-il « d'élaborer une théologie de l'Esprit Saint à partir des 
données de la Bible et de la tradition ecclésiale » sans ignorer 
l’« expérience toute humaine de l’accueil de l'Esprit ». 


Je dois dire d'emblée la clarté et la solidité de ce livre. Une 
première partie, consacrée aux « Fondements », commence par « la 
très riche expérience de l’Esprit dans l’A.T. » vue sous trois aspects : 
comme « souffle de vie de la création tout entière » ; comme « inspi- 
rateur » des envoyés de Dieu et comme « la grande promesse des 
temps messianiques ». Le chapitre sur le N.T. insiste fortement sur le 
baptême d’eau et d’Esprit qu nous identifie à la mort de Jésus 
« porteur et donateur de l'Esprit ». Si Jésus lui-même a peu parlé du 
Saint Esprit selon les Synoptiques, il y a dans le N.T. une « diversité 
des pneumatologies » qui se « fécondent mutuellement » : chez Luc, 
le « plus pentecôtiste » ; chez Jean, qui « nous aide à intérioriser » 
l'Esprit ; chez Paul qui fait la synthèse de Luc et de Jean en y ajoutant 
des aspects éthiques. Mais elles sont toutes christologiques. Toute 
doctrine de l'Esprit « en dehors de la référence à la personne et au 
ministère de Jésus. devrait être considérée comme suspecte ». 
J.-P. Gabus maintient que l’Évangile de Jean est trinitaire, mais 
s’accorde avec M.-A. Chevallier sur la « double Pentecôte johanni- 
que ». En trois pages, on lit une remarquable leçon sur la richesse de 
la pneumatologie de S. Paul. 


Suivent deux chapitres de grande importance et dont il est difficile 
de trouver l'équivalent en trente pages : « l’expérience de l’Esprit 
dans la tradition ecclésiale » et l’« expérience de l'Esprit dans la 
modernité ». À propos de la tradition occidentale, on notera les 
précisions sur Hilaire de Poitiers, Augustin, la spiritualité médiévale, 
Thomas d'Aquin, Zwingli, Luther, Calvin, et sur «la puissance 
d’interpellation positive » du Piétisme et des Réveils évangéliques 
des 17° au 19 siècles. Nous voici dans les temps actuels avec le 
Pentecôtisme et le Renouveau charismatique, dont Gabus pare avec 
autant de respect que d’objectivité (ainsi en est-il des réserves à 
propos des travaux de W. Hollenweger ou de la sagesse, selon Gabus, 
de l’Église catholique quant au Renouveau). Il convient de louer le 
sang-froid de ces pages bienveillantes sans complaisance, où l’infor-. 
mation et l'expérience se gardent de toute apologie. Ce développe-. 
ment se termine sur la pneumatologie actuelle catholique, et sur. 
celles de Bruner et de Barth. | 


La deuxième partie de l’ouvrage présente « une doctrine al 
Souffle de Dieu pour notre temps », et d’abord dans la vie du- 
croyant, par un consentement personnel à l’action de l'Esprit. On. 
peut alors agir dans l'Esprit : c’est là le fondement de l'éthique 


chrétienne de la grâce et de la liberté selon 2 Co 3/17. Il est vrai que 
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ces Chrétiens l’ont souvent trahie, alors que « la vraie morale... ne 
eut être qu'une morale de l'inspiration ». Avec le chapitre sur 
« l’Église, création nouvelle de l'Esprit ». Gabus multiplie des remar- 
ques parfois inattendues mais toujours suggestives dans leur cohé- 
rence globale ; ce sont des pages vigoureuses constamment constructi- 
ves sur l'Eglise totalement missionnaire. Quelle mine de réflexions à 
poursuivre dans les paroisses, et en particulier quand on s’y préoccupe 
J’œcuménisme ou d’écologie ! Car l'Esprit œuvre « dans le monde 
ntier » : J.P. Gabus le rappelle en s’appuyant sur l’ACT., sur Jean 


aniélou et sur la « pneumatologie universaliste » de l’évêque ortho- 
doxe Khodr. 


Gabus en vient alors, dans des pages très utiles, à la relation entre 
a pneumatologie et l’eschatologie. Il souligne que « l’eschatologie 
piblique, contrairement à l’apocalyptique, insiste sur la responsabilité 
de l’homme ». Mais pour comprendre le monde à venir, il faut 
slucider les notions de temps, d’éternité et de Royaume de Dieu. Il 
£aut maintenir que « l’eschatologie chrétienne n’est pas démobilisa- 
rrice ». Quels en sont donc les thèmes ? Gabus affirme avec force que 
est la venue en gloire de Jésus-Christ. Il ne s’agit pas de l’édulcorer. 
vec Barth, il faut distinguer l’espérance chrétienne de l’espérance 
aumaine ; et maintenir que « l’eschatologie chrétienne est fondamen- 
salement une théologie de la Croix ». Ce développement vigoureux 
contraste avec la prudence et les avertissements qui caractérisent les 
« thèmes connexes de l’eschatologie chrétienne » : ce qu’on appelle 
sens de l’histoire, le jugement dernier, ou la vie à venir. Ce sont 
plutôt trois courts états de la question, où Gabus tient compte de la 
«obriété ou des imprécisions des textes bibliques. Les curieux reste- 
vont sur leur faim, par la volonté évidente de l’auteur. Chemin 
aisant, il récuse toute interprétation du retour des Juifs en Terre 
sainte, ou la polémique « barthienne » contre l’immortalité de l’âme. 


Pour finir, il-y a quatre pages sur le Saint Esprit et la Trinité ; un 
xique et une bibliographie. Au risque de me répéter, je dois 
ouligner la clarté, la richesse, la précision, l’extrême utilité d’un livre 
qui répond à des préoccupations actuelles. Un livre constructif à la 
ortée des chrétiens non spécialistes, né d’un souci pastoral qui 
uscite la réflexion et la reconnaissance du lecteur. 


F. LOvsKY 


es cahiers liturgiques, n° 4, « Jésus ma joie : Le Cantique de 
Pâques ». Avril 1993, Genève, case postale 2539. CH 1211 
Genève 2. 


De présentation claire, de lecture agréable, les Cahiers liturgiques 
’adressent à des lecteurs francophones et anglophones. Ce numéro 
st placé sous le signe de la Joie, de l’espérance, dans le sillage de 
âques, et de l’adoration par la musique. Dans la rubrique Ministère, 
illiam Edgar — à partir de sa méditation sur Sophonie IIT, 17 —, 
ppelle que les Protestants ont une « relation ambiguë Lavec la 
usique » ; elle est néanmoins une « manière de répondre à l’ordre 


2 


e Dieu » ; elle « exprime le mieux notre adoration profonde envers 
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Dieu ». Lors de la Réforme, la raison pour laquelle la musique était 
« vitale, simple mais profonde, belle et édifiante, vient du fait que la 
spiritualité de cette époque était profonde, réelle et pleine de grâce ». 
L'auteur soulève la question : « Quelle musique est le chant de 
Dieu ». Dans la rubrique théopoésie, G. Tsetsis, — à travers sa 
contribution « Pâques du Christ libérateur » — reflète l'hymonologie 
pascale orthodoxe, insiste sur la célébration pascale pendant laquelle 
l'Église chante le renouveau, la réconciliation, l’amitié rétablie et le 
mystère de Ressuscité. Dans la rubrique Liturgies comparées, il s’agit 
aussi du temps pascal et de la Continuata festivas (cinquantaine 
festive) marquée par des acclamations et le chant de l’Alleluia. Les 
péricopes et les lectures sont suggérés par les Commissions romandes 
de liturgie. Cantilène propose une « Présentation liturgique de Jésus, 
ma joie » (en prélude au motet de J.-S. Bach). Dans la rubrique 
théologie, l’article : un hymne au triomphe de l’amour, par P. Bade- 
nas, permet au croyant « d’adresser un nouveau regard sur la créa- 
tion, fait de compassion et de solidarité, qui finalement aboutit à la 
justification et à la gloire éternelle ». Dans la rubrique Hymnologie, 
Joëlle Gouel, donne une vue d’ensemble de l’hymnodie chrétienne, 
évoque le choral de la réforme, et suggère six remarques fort 
judicieuses ; elle survole ensuite le problème du wordpainting (tra- 
duction musicale figuraliste des images et des idées du texte). En 
conclusion, elle tire les leçons du choral, « innovation authentique 
engendrée par une forme simple », et met l’accent sur l’« enrichisse- 
ment spirituel indéniable » qu’apportent les grandes œuvres de J.- 
S. Bach. Dans la rubrique Musicologie, Dagmar Clottu a réalisé une 
présentation exemplaire du motet de Bach, Jesu, meine Freude 
(Jésus, ma joie, BWV 227) ; il situe brièvement le motet dans son 
cadre historique, cite le schéma d’Alberto Basso mettant en valeur la 
construction symétrique et le caractère cyclique de l’œuvre, « expres- 
sion complète de son mysticisme ». En prélude et en postlude, Joëlle 
Gouel, l’infatigable et dynamique responsable de ces « Cahiers », 
insiste sur la parenté du chant au prophétisme d’après Sophonie et. 
Myriam. Ce fascicule a le mérite de poser des problèmes, d’apporter 
des éclairages neufs sans bousculer la tradition, et surtout de faire 
réfléchir théologiens, hymnologues, musicologues, historiens et mélo-" 
manes. Ces cahiers méritent d’être encouragés en raison de leurs. 
approches plurielles. 


Édith WEBER 


Denis MÜLLER, Fascinante astrologie, Genève, Labor et Fides, 1990 
(entrée libre), 110 pages. 


Professeur d’éthique à la Faculté de Théologie de l’Université de 
Lausanne, D. Müller a déjà affronté plusieurs fois les questions de 
notre modernité. Voici un autre exemple de la rencontre d’un 
théologien avec la fascination provoquée par le clergé de l’astrologie 
contemporaine. En quelques pages brèves et très peu polémiques,” 
l’auteur cherche à comprendre les motivations de ceux qui se fient à* 
l’horoscope dans leur vie quotidienne. Avec quelques jalons histori- 
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ques sur les grands noms de l’astrologie et l’analyse de quelques 
idiscours contemporains comme P. Couderc contre l'astrologie, ou 
M. Gauquelin et E. Tessier favorable au recours à l'astrologie, D. 
Müller cherche un dialogue sur la foi chrétienne face au destin, à la 
liberté humaine, et aux données bibliques sur les astres. On regrettera 
que la perspective historique ne rende pas plus compte de l’omnipré- 
sence de l'astrologie (et de l’astronomie) dans l’Antiquité, et jusqu’à 
l’époque moderne — on se souviendra des pages de Calvin sur le sujet 
(p. 90-93) — ; mais on appréciera la modestie et la fermeté de 
Tauteur quand il renvoie le discours de la foi chrétienne à une 
réflexion véritable sur la destinée humaine qui réconcilie l’homme 
avec le cosmos : « Les chrétiens ne peuvent demeurer sourds à 
l'appel de vérité, de beauté, de plénitude et d'harmonie qui s'exprime 
souvent de manière confuse voire aberrante dans la curiosité des 
umains pour l’astrologie » (p. 102). 

J.-D. Dugois 


Œcumenica et patristica, Festschrift für Wilhelm Schneemelcher zum 

75. Geburtstag, éd. D. Papandreou, W. Bienert, K. Schäferdiek, 
Genève — Chambéry, Patriarchat œcuménique, Archevêché de 
puisse, 1989, 405 p. 


Le 75° anniversaire d’un patristicien allemand célèbre, W. Schnee- 
elcher, a donné lieu à la constitution d’un volume de mélanges qui 
et en valeur la carrière patristique du récipiendaire, mais aussi la 
caille de sa contribution au monde scientifique et œcuménique. Les 
recherches de W. Schneemelcher ont toujours valorisé l’importance 
istorique des Pères de l’Église pour la réflexion théologique du 
christianisme occidental avec l’orthodoxie ; c’est ainsi que ce volume, 
constitué d’articles rédigés pour la plupart en allemand, est publié par 
e patriarcat orthodoxe de Genève, et que plusieurs contributions 
rraitent des dialogues œcuméniques récents entre églises ; il faut 
noter en effet le renouveau de la réflexion sur les limites de l’Église, 
sur la pratique conciliaire depuis l’Antiquité, sur l’héritage des Pères 
à la Réforme — Luther occupe une place de choix dans ce volume —. 
ais la contribution scientifique de W. Schneemelcher est aussi 
Ilustrée par les débats actuels sur le renouveau des études ariennes et 
Hes crises théologiques au temps des grands conciles, et surtout par 
l’étude des hérésies et de la littérature apocryphe chrétienne. Cette 
dernière est marquée par deux articles en français de E. Junod sur les 
Mctes de Xanthippe, Polyxène et Rebecca, et de F. Bovon et 
8. Bouvier sur un chapitre des Actes de Philippe ; W. Rordorf, 
quant à lui, signe quelques pages en allemand sur les Actes de Paul. 
[La qualité des contributions fait honneur à une figure marquante de 

patristique allemande aujourd’hui. 


id 


J.-D. DuBois 
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Grégoire de Nysse, Écrits spirituels, Paris, Migne — Diffusion 
Brépols, 1990 (Les Pères dans la foi), 117 p. 


Cette collection de vulgarisation des œuvres des Pères de l’Église 
en traduction française propose un choix de trois textes, dont les deux 
premiers n’ont pas encore été publiés en français : La profession 
chrétienne ou (sur le nom de chrétien), Traité de la perfection (ou Au 
moine Olympios) et L'Enseignement de la vie chrétienne (ou le but 
divin). Introduits par une spécialiste de Grégoire de Nysse, M. Cané- 
vet, ces textes ont été traduits respectivement par J. Millet, M. De- 
wailly et Chr. Bouchet. Le Père À. Hamman qui dirige infatigable- 
ment cette large collection propose des annotations et quelques 
indications thématiques et bibliographiques en fin de volume. Une 
telle anthologie peut être destinée ceux qui s'intéressent à la vie 
monastique, mais elle vise un public bien plus large ; un public 
protestant sera étonné de lire dans ces pages de très grande densité de 
nombreux conseils sur la vie chrétienne au jour le jour, imprégnée 
d’une profonde piété biblique ; ce maître de la théologie cappodo- 
cienne du IVE s. a écrit de belles pages sur les noms divers du Christ 
qui peuvent inspirer tout comportement chrétien en général. L’éthi- 
que chrétienne est fondée en Christ ; mieux, c’est en se tournant vers 
le Christ que le chrétien peut être refiguré sur le modèle de ce qu’il a 
toujours été, une image de Dieu. La piété n’est pas un simple exercice 
de bonne conduite ; c’est un cheminement perpétuel sur la voie de 
liberté ouverte par le Christ. 

J.-D. DuBois 
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